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1ت 


يمكن القول» من ضمن نظرة العرب إلى «الإحداث») و 
ومن ضمن الشروط الاقتصادية الاجتماعية الخاصة, إن الحداثة في 
المجتمع العربي بدأت موقفاً يتمثل الماضي ويفسره بمقتضى الحاضر. 
7 ذلك أن كاز ةيدأت ساسا كا ين الدولة الأموية. 

ت فكرياًء بحركة التأويل. فقد كانت الدولة الأموية نقطة 
3 الأولى بين الدين (العربي) والثقافة غير العربية: الآرامية ‏ 
السريانية (الشرقية)» من جهة, والبيزنطية ‏ الرومية (الغربية)؛ من 
جهة ثانية. وفي هذا الاصطدام واجه الدين العربي» كناسا ومدنياء 
الأسئلة الملحة الأولى الني تتصل بالتمدين أو بالحضارة» .وكان على 
تمثليه أن يفسروا الوقائع الجديدة بتأويل القديم تأويلاً ملائ). 


هكذا يمكن القول إن التعارض في المجتمع العربي بين القديم 
والمحدث يرقى» على الصعيد السيامي ‏ الاجتماعي» إلى القرن السابع 
الميلادي . وكانت الخلافة» في مستواها الديني ‏ السياسي. على 
الأخص» الحقل المباشر الأول لهذا التعارض. فالعنى التقليدي» أي 
الأصليء للخلافة؛ هو أن يتبع الخلف السلف, في فكره وعمله. 


كن 
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فالخلافة استمرارٌ للأصل يزيد في تأصيلهء وليست أيٌٍّ نوع من أنواع 
التغير أو الخروج . فالأساس فيها الاتباع لا الاجتهاد أو الإبداع. وإذا 
كان ثمة اجتهاد أو إبداع فلكي يؤكد ثبات الأصل وإطلاقه. وليس 
لكي يزيد عليه شيثاً يشكك في أصليته أو يؤدي إلى تجاوزه . 

ومبدأ الحداثة. من هذه الناحية. هو الصراع بين النظام القائم على 
السلفية» والرغبة العاملة لتغيير هذا النظام . وقد تأسس هذا الصراع, 
في أثناء العهدين الأموي والعباسبي حيث نرى تيارين للحداثة: الأول 
سياسي ‏ فكري ويتمثّل من جهةء في الحركات الشورية ضد النظام 
القائيء دعا من الخوارج وانتهاء بشورة الزنج ووو القت افطة 
والحركات الثورية المتطرفة . ويتمثل» من جهة ثانية؛ في الاعتزال 
والعقلانية الإالحادية» وني الصوفية على الأخص . وتلتقي هذه الحركات 
الثورية ‏ الفكرية حول هدف أساسي هو الوحدة بين الحاكم والمحكوم 
في نظام يساوي بين الناس اقتصادياً ركاه ولا يفرق بين الواحد 
والآخر على أساس من جنس أو لون. 


أما التيار الثاني ففني» وهو يهدف إلى الارتباط بالحياة اليومية. كما 
عند أبي نواسء وإلى الخلق لا على مثال» خصارج التقليد وكل 
موروث» كما عند أبي تمام. الانتجاه الأول يلغي الارستوقراطية . 
الوراثية في الحكم, والاتجاه الثاني يلغي عصمة الأوائل في الفن. 

أبطل التيار الفني قياس الشعر والأدب عل الدين. أبطل» بتعبير 
آخر. القديم , من حيث أنه أصل للمحاكاة أوالسوذج . . يتضمن هذا 
الوبطال النظر إلى العام من وجهة جديدة تعذّه بحثا سم ليس 
للإنسان فيه إلا أن يؤسسء بالفن» صورة عن عالم يجدر بالإنسان. 
حيث يجد نفسه ويتعرف عليها. وليس له. في مغامرة البحث هذهء 





من القدم إلى الحداثة 


غير اللغة. اللغة هي طينه الخلاق. هكذا لم يعد علم الجمال» بالنسبة 
إليهء علم جمال النموذج أو الثابت» بل علم جمال الإبداع أو المتغير. 
والإبداع هو تأسيس للإنسان والوجود في أفق البحث والتساؤل. بتعبير 
آخرء أخذ الإنسان يمارس هو نفسه عملية خلق العالم. 


أما التيار الفكري فأكتفى , للتمثيل على أهميته في تأسيس الحداثة. 
07 من جهة. وابن رشد. 00 
5 أي بصورة الإنسان. الكون» 00 معنى 0 وصورة 
(إنسان). ليس معنى تضاف إليه صورة» بل هو معنى ‏ صورة. 


من هنا تماوزت الصوفية التجريد أو التعاليء بالمعنى التقليدي 
الديني. ا لذلك مفهوم العالمء شارك من ضمن هذا 
المفهوم. علاقة الإنسان بالله. وعلاقة الله بالعالم. العالم» في التجربة 
الصوفية» حركة من التكامل المستمر إلى ما لا نهاية. والله ليس وراء 
العام وحسبء بل أمامه أيضاً. إنه يججيء كذلك من المستقبل. وكما - ٠‏ 
أنه قدّم للإنسان أجوبة بالنسبة إلى الماضيى. فإنه, بالنسبة إلى 
المستقبل» يطرح عليه هو أيضاًء الأسئلة لكي يت غنها. 

أما ابن رشد فقد قصر دور الدين أو الوحى على تأسيس الفضيلة, 
وقال إن المعرفة والحقيقة هما من شأن العقل. وفي هذا فتح أبن رشد 
أمام الإنسان أفق البحث المستمر عن الحقيقة» وعن المعرفة. 

هكذا تولّدت الحداثة» تاريخياء من التفاعل أو التصادم بين موقفين 
أو عقليتين» في مناخ من تغير الحياة» ونشأة ظروف وأوضاع جديدة. 
ومن هنا وصف عدد من مؤسّسي الحداثة الشعرية» بالخروج. كان 
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بعطديم إما من أصل غير عربي» وإما أخهم مولدون : من أب عربي 
وأم غير عربية. ونشأواء إلى ذلك. في وسط اجتماعي فقيرء عبيداً أو 
موالي » وهكذا اندفعوا لإثبات وجودهم فْ المجتمع العربي . وفي سبيل 
ذلك ارا بأقوى الأسلحة العربية: اللغة والدين. أمَا اللغة 
فأتقنوها أكثر من أهلهاء مما كزّب نظرية الطبع أو الفطرة» وأما الدين 
ففسروه تفسيرا يلائم تطلعاتهم في الحياة التي استجدّت: نزعوا عنه 
القرشية العروبوية. وأعطوه طابعاً إنسنانياً افيا (شعوبيا)» قائلينَ إن 
00 يؤاخي بن البشرء ويتجاوز الأجناس والعصبيات. هكذا 
وجدوا أنفسهمء ا ْ موقع يناقضص النظام القائم, من جهة. 
لأنه يقوم على العنصرية أي على اللامساواة, ويلاقض» من جهة 
ثانية ) التقاليد لني يتيناها النظام لأنها تقاليد السلطة الموروثة لا تقاليد 
الحياة الناشئة» ويناقض من جهة ثالئة التقاليد الأدبية الأنها هي أيضا 
التجاليد الي شرثها النظام ويشيعها ويرسّخها. 5 لذلك 00 

٠ 01‏ في موقع من يبتكر تعبيراً يلائم الحياة الحديدة 
1 يطمحون إلبهاء ويتطابق معهاء أي أنهم وجدوا أنفسهم في موقع 
التجديد . 


2-2 


كان المرّدء على الصعيد النظري» أول من تعاطف مع الشعر 
المحدث. فقد اعتمده أصِكٌ من أصوله الي يدرسها لطلابه", وأورد 
منه تماذج في كتابه «الكامل» و«الفاضل») وخصص له كتاباً كاملا هو 
«الروضة»). ويعود تعاطف الميرد مع الشعر المحدث إلى إحساسه 3 
العصر الذي حل امة برلا ينكد لكن هذا التعاطف بقي في 
حدود الدفاع عن الخد وسيوية . يقول: «وليس لقدم العهد يفضل 
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القائل» ولا لحدثان عهد يبتضم المصيب» ولكن يعطى كلما 
سح 0 فهوفي هذه الكلمة يجعل من النص الشعري بذاتهى 
أسناشا للتقويم. دون اعتبار للزمن الذي كتب فيه. هذا من جهة, 
ومن جهة ثانية يرى أن الشعر الّحدَّث أكثر التصاقاً بالحياة» من الشعر 
القديم. فهو يقول: الاهذه أشعار أخذناها من أشعار اموي 
حكيمة, مستحسئة ) يحتاج إليها للتمثل» لآنها أشكل بالدهر)” . 


ويقف ابن قتيبة من الشعر المحدث موقفاً أكثر وضوحاً ودقّة. فهو 
يقول في مقدمة كتابه «الشعر والشعراء» ما يلٍ: «ولا نظرت إلى المتقدّم 
مغوم بعين الخلالة لتقدّمه وإلى المتأخر منهم بعين الاحتقار لتأخره» بل 
نظرت نعي العد ل عل الفريكينه وأعلظيت 4ل فل ووفرت عليه 
حقه . فإني رأيت من علرمائنا من يستجيد الشعر السخيف لتقدّم قائله. 
ويضعه في متخيره» ويرذل الشعر الرصين ولا عيب له عنده إلا أنه قيل 
في زمانه أو أنه رأى قائله . وم يقصر الله العلم والشعر والبلاغة على 
زمن دون زمن ولا خصٌ به قوماً دون قوم. بل جعل ذلك مشتركاً 
مقسوما بين عباده في كل دهر. وجعل كل قديم حديثاً في عصره. 
وكل شرف خارجية في أوله. فقد كان جرير والفرزدق والأخطل 
وأمثالهم يعدون محدثين؛ وكان أبو عمرو بن العلاء يقول: «لقد كثر 
هذا المحدث وحسن.» حتى لقد هممتث بروايته) . ثم صار هؤلاء قدماء 
عندنا ببعد العهد منهم. وكذلك يكون من بعدهم لمن بعدنا كالخريمي 
والعتابي والحسن , بن هانء وأشباههم . فكل من أتى بحسن من قول أو 
فعل ذكرناه له اثنينا يد علي ولم يضعه عندنا تأخر قائله أو فاعله أو 
حداثة سنهء كما أن الرديء إذا ورد علينا للمتقدم والشريف لم يرفعه 
عندنا شرف صاحبه ولا تقدمهع9 , 

إن في هذا النص ما يؤكد على أن الشعر لا يكتسب قيمته من كونه 


أن 
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قديماًء ولا تنقص قيمته لكونه محدثا فابن قتيبة يشَدد هناء هو 
كذلك» على أممية النص الشعري., بذاته. بصرف النظر عن قائله 
وعن الزمن الذي قبل فيه . 


ويخطو ابن جني في هذا المجال خطوة مهمة في وقوفه إلى جانب 
المتنبى وشرحه لشعرهء فيرى أن الحداثة قيمة بذاتها. يقول إنه ليس 
للمتنبي «من عيب عند هؤلاء السقطة الجهال وذوي النذالة والسفال» 
ذال "متاتدن عد وهل هذا لوعقلوا» إلا فضيلة لدؤمنية عليه 
لأنه جاد في زمان يعقم الخواطر ويصدىء الأذهان. فلم يزل فيه وحده 
بلا مُضاهٍ يساميه ولا نظير يعاليه» فكان كالقارح الجواد يتمظر في 
المهامه الشدادى ولا يواضح نفسه إلا نفسه ولا يتوجس إلا" جرسه)” . 
وتوكيد ابن جني على الحداثة يتضمن توكيده على الفرادة والوبداع . 


ويستلد ابن رشيق إلى كلام لابن جني ليجعل اللفظ للامديين: 
والمعنى للمحدثين. يقول: «قال أبو الفتح عثان بن جنى : المولدون 
يستشهد بهم في المعاني كا يستشهد بالقدماء في 0 . والذي ذكره 
أبو الفتتح صحيح ب لأن المعاني إنما السعثت لاتساع الناس فق الدنيا 
وانتشار العرب بالإسلام في أقطار الأرض» فمصروا وحضروا الحواضر 
وتأنقوا في المطاعم والملابس. وعرفوا بالعيان عاقبة ما دلتهم عليه 
بداهة العقول من فضل التشبيه وغيره. وإنما خصصت التشبيه لأنه 
أصعب أنواع الشعرء وأبعدها متعاطى » وكل يصف الشثيء بمقدار ما 
في نفسه من ضعف أو قوة» أو عجز أو قدرة. وصفة الإنسان ما رأى 
يكون. لا شك. أصوب من صفته مالم يرء وتشبيهه ما عاين أفضل 
من تشبيهه ما أبصر يمال يبصر»©. ويقارن بين المعاني عند القدماء 
والمعاني عند المحدثين فيرى أنها «قليلة» في أشعار الأول. «تكاد تحصر 


٠ 
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لو حاول ذلك محاول» وهي كشيرة في أشعار هؤلاء. وإن كان الأولون 
قد نبجوا الطريق ونصبوا الأعلام للمتأخرين»". وهو يرى أن المعاني 
تكثر كلما تقدم العصرء فيقول: «وإذا تأملت هذا تبين لك مافي 
أشعار الصدر الأول الإسلاميين من الزيادات على معاني القدماء 
والمخضرمين, ثم ما في أشعار طبقة جرير والفرزدق وأصحابهما من 
التوليدات 0 العجيبة الي له يقع مثلها للقدماء. إلا في 
الندرة القليلة والفلتة المفردة» ثم أتى بشار بن برد وأصحابه فزادوا 
معاني ما مرت قط بخاطر جاهلٍ 0 خضرم ولا إسلامي ‏ والمعانن أبداً 
تتردد وتتولد» والكلام يفتتح بعضه بعضاً)" , 


نستلئج من هذه النصوص ما يل : 

١‏ الحداثة نتيجة لتغير الأزمنة. وهي من هذه الناحيةء» ظاهرة 
ضرورية وطبيعية . 

؟". يجب تقويم الشعر بوصفه نصوصاً قائمة بذاجهاء بصرف النظر 

عن الزمن الذي كتب فيه. فالشعرء سواء كان قديماً أو محدثا يحمل 

بذاته وضمن ذاته محاسنه أو مساوئه . 

- الفصل بين «الألفاظ» و«المعاني» ‏ فالقدماء يظلون حجة في 
اللغة» فهم أكثر أصالة من المحدثين. أما هؤلاء فأكثر تفئناً وابتداعاً في 
المعاني , 

 :‏ هذا الفصل بين «اللفظ» و«المعنى) هوء في معناه العميق, نوع 
من قياس الأدب على الدين. وهوء بالتالي» رمز الصراع بين القديم 
والمحدث ولعلّه أن يكون من علل هذا الصراع . والصراع بين القديم 
والمحدث في العصر الحاضر هو في بعض وجوهه. ى) سنرى» امتداد 
للأخذ بهذا الفصل . 
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هكذا أخذ أنصار «اللفظ» يرون أن المحدث من حيث أنه تغيير في 
المعاني» يؤدي إلى «تغيير» اللغة اق هدمهاء ومن هنأ رفضوا 
الحداثة. وتقسكوا بالقديمء لغة وطرائق تعبير» جاعلين من اللغة كياناً 
منفصلا عن الزمن والحياة» ومن الشعر القديمء أصلاء ومثالاً نموذجيا 
لكل شعر يأتي بعده. وقد أدى هذا الموقف إلى عدم التمييزء بشكل 
دقيق» بين (اللغة» التي هي شأن عامء والكلام الذي هو شأن 
بخاص . 


١ 


كان بشار بن برد ١548(‏ ه م 26 على صعيد الكتابة 
الشعرية الوجه الأول» الأكثر بروزا كلد الخدانة نيئز ينكد اول 
المحدثين» بالمعنى الإبداعي, من خرجوا على ما سمي ب «عمود الشعر 
العربي) ولذلك؛ فإن الجدل الذي أثير حوله مهم جداًء ويفيدنا في 
تفهم الجدل الذي أثير بعد ذلك حول أبي نواس, بعامة. وأبي تمام 
بخاصة . 

قيل عن بشارء إنه «أستاذ المحدثين. . . من بحره اغترفواء وأثره 
اقتفوا)”" , 

وفي رواية لأبي حاتم السجستانيٍ أنه سأل الأصمعي عن أي 
الشاعرين أشعسر: بشار أو مروان بن أبي حفصة؟ فقال الأصمعي : 
بشارن وعلّل الأصمعي ذلك بقوله: ولأن مروان أخذ بمسالك 
الأوائل . .. سلك طريقاً كثر سلاكه, فلم يلحق بمن تقدمه» وأن بشاراً 
ات ليا بسك اند فانفرد به وأحسن فيه)20, 

وقد فطن النقد القديم لموقفه الشعري فوصفه. في جملة ما وصفهء 


١ 
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بأنه وقائد المحدثين», وبأنه «وأغرب في التصوير». ويعني ذلك أن هذا 

النقد أدرك الأهمية الشكلية لشعره.ء من حيث أنه أغرب - أي أعطى 

للغة أبعاداً مجازية أو تصويرية غير مألوفة . غير أن هذه الأبعاد الشكلية 

الجديدة نقلت أبعاداً جديدة في العو فقد رفض بشار التقاليد 

الاجتماعية وبعض الأفكار الدينية السائدة» فسخر منهبا وشكك فيهاء 

من جهةه وبشرع من جنهة ثانية > باللذة ا 

الجسد. ومن هنا ولد شعره معركة تدور حول التحرر الجنسي أدت إلى 

أن يحاربه رجال الحديث ويحرضون الخلافة عليه» وإلى أن ينجحواأ 

أخيراً في حمل الخليفة المهدي على قتله. فيات ضرباً بالسّياط . 

ويمكن تلخيص دوره في ناحيتين: 

الأولىء هي أن الشعر ليس قريحة وحسب. وإنما هو فن. فلا يكفي 
ري التاصرعيا يش ف نقسهء دافا الهم وك 
يعبر. وفي هذا أول رد على نظرية الطبع. فالطبع بذاته غير 
كاف. ولا بد من أن تردفه الثقافة. أي لا بد من تنقيح 
الطبع وتبذيبه. 

والثانية, هى أن الشعر بحث مستمر. لذلك. عل الشاعر أن لا 
نعي ا البعروة وإنما يجب أن يظل مشدوداً إلى ما لم ينجزه 
بعد. 

وتعبر عن هاتين الناحيتين كلمة تنسب إليه رد بها على السؤال 

التالي: «بم فقت أهل عمرك وسبقت أهل عصرك في حسن معاني 

الشعر وتبذيب ألفاظه؟», فقال: «لأني لم أقبل كل ما تورده علي قريحتي 

ويناجيني به طبعى ويبعثه فكري . . . ولا والله ما ملك قيسادي 

الإعجاب بشىء مما آتي به» . 





الثابت والمتحوّل 

هذا التحول ني الحساسية الشعرية وفي كتابة الشعر مُثْلء بشكله 
اليل تإرعيا. في شعر أبي نواس وشعر أبي 1 2 فرضت 
1 0 الشعر ادرف وكيفية كتابته , واتضح 508 الموقفان: 
موقف التقليد. وموقف التجديد. 

نكرر الأسس التي قام عليها الموقف التقليدي وهي التالية: 

١-المعنى‏ 0-0 موجود قبلياً. 

؟ ‏ كتابة الشعرء بالنسبة إلى الشعراء اللاحقين, هي نوع من 
التفريع على الشعر القديم والاشتقاق منه. 

النقد هو دراسة هذا التفريع وهذا الاشتقاق. قياساً على 
أصوطهما. 

- الفصل بين «اللفظ» و«المعنى» (الشكل والمحتوى) ‏ ويعني هذا 
الفصل أن الشعر محاكاة» أو هو إعادة سبك لعناصر سابقة . 

أما الموقف التجديدي أو الإبداعي فيقوم على الأسس التالية : 

١‏ اللغة مستودع الماضى» لكنها في الوقت نفسه ينبوع المستقبل» 
من حيث أن الأسابي هو كلام الشاعر, الخاص بهء ومن حيث أن 
الكلام «(يفتح بعضه بعضا), 

؟ - رفض كل مالم يعد القصد منه يتطابق مع الحياة المستجدة. 

“" - تأسيس تعبير جديد تتحقق فيه الوحدة بين ما يقال وطريقة 
القول. 

5 - التوكيد على التفرد والسبق والكشف. 
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من القدم إلى الحداثة 


6ه النقد هو إضاءة التفرد والسبق والكشف. بمحيث لد يستمد 
المتفردة السباقة الكاشفة ذاتها. فكل تعبير جديد» يفترض معايير 
جديدة, أي لقنا جديك! , 


هكذا ل يعلد الشعر عند أبي نواس وأبي يي تمام تقليداً لنموذج تراثي ؛ 
وم يعد كذلك تقليداً «للواقع» . صار إبداعاً لا يتم إلا بتعا من 
استبعاد التقليد و«الواقع) معا. إنه خلق يمارسه الشاعرء فيا يخلق 
مسافةً بينه وبين التراث من جهة, وبينه وبين «الواقع» من جهة ثانية. 


ومن هنا لا يصور شعرهما ما هو سائد. سواء كان في المجتمع أو 
الواقع. فهذا السائد المألوف العادي لا يرضيها. إنه. على العكس 
عدو لما. لذلك يتجاوزانه إلى ما هو أبعد. إنه شعر يحل الداخل محل 
الخارج, سواء جاء من «الواقع) أو من التاريخ. فليس الخارج إلا 
قاموساء يأخذان منه المفردات», لكنها يعودان فيشحنانها بطاقة جديدة 
غير معهودة. وهكذا أخذا يُنشئان قاثلاً بين الداخل والطبيعة» الذات 
والموضوع ؛ ويؤسسان المحسوس على اللا بمحسوس. والمرئي على 
اللامرئي . العام ا مرئي » بالنسبة إليه).» مستودع صور» يغرقان فيه 
ويكونان بدءاً منه رؤيا رمزية عن نفسيهما وعن العالم. ولم تعد للظاهر 
أهمية إلا بقدر ما يقود إلى الباطن. ورسالة الشعرء إذن. هي أن يفتح 
باب على العالم الآخر الخفي» وأن يحرك في الإنسان طاقاته التي تتجاوز 
المحسوس.» طاقاته الخفية والأكثر غموضا. 

وكان شعر أبي تمام. على الأخصء الثورة الأكثر جذرية على صعيد 
اللغة الشعرية بالمعنى اللحمالي» ويمكن أن نوجز ملامحها في ما يل : 

١‏ - استخدام الكلياث بطريقة أصبحت معها توحي بأكثر من 
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الثابت والمتحوّل 
معنىء لأنه أفرغها من معناها المألوف. فلقد خلصها من الحتمية 
وأسلمها للاحتهال. وهذا ما حير قراءه (سامعيه) وأدى الى الاختلافات 

١‏ - غير النسق المألوف العادي لتركيب الكلمات. وهذا ما أدى إلى 
القول عن شبعزه يانه عقن 

حذّف ول يترك ما يدل على ما حذفه. وهذا مما أدى إلى اتهامه 
بالغموض والصعوبة. 

4 - ابتكر معاني بعيدة وصيغاً غير مألوفة وسياقاً غريباً. 

وأبو تمام يطمح في هذا إلى أن يكون شعره تأسيساً: تجاوزاً لا سبقه 
وبداية جديدة. لقد واجه العام بموقف من يعيد طرح الأسئلة الأولى 
ومن يحاول أن يحدس بما تشف عنه. ويرسم بالكلمات هذا الذي مكن 
أن تشفٌ عنه . لذلك لم يكن شعره استطراداً للكلام الأول ولم يكن 
الاح كاري اموسر ,كان ابتكايا يسلم ماايتكره إل أفى بل 
نهاية: كان أصلا ‏ بداية . كان تأسيساً للفروقات. والفرق لا ينشأ 
بحسب التقليد. وإنما ينشأ بحسب الإبداع. ينشأ بحسب اللاحق 
لا السابق. كان أبو تمام كمن يرى الحضور الشعري في عصره صنواً 
للموت, لأنه حضور الحتمي المألوف. لذلك حاول أن يخلق حضوراً 
آخر هو حضور المحتمل الغريب. ولهذا كان الغياب الكامل هو الذي 
يوحي له بالشعر. كان شعره» بتعبير آخخر» نوعاً من كتابة الغياب» 
كتابة الحضور ‏ الغائب والغياب ‏ الخاضر. ومن هنا كان خطراً ‏ فكل 
تأسيس خطر . ومن هنا نفهم ثورة التقليد عليه: فهوء كما وصفه 
التفليديون, وضد ما نطقت به العرب». ولقد «أفسد الشعر». ولئن 
كان رما يقوله بغرا فكلام العرب باطل) . 
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من القدم إلى الحداثة 


هكذا اتخذت الحداثة عند أبي تمام بُعداً آخر هو ما يمكن أن نسميه 
بعد الخلق لا على مثال. فهولم بهدف كأبي نواس إلى المطابقة بين 
الحياة والشعرء بل هدف إلى خلق عالم آخر يتجاوز العالم اورفو 
لقد اشتركا في رفض تقليد القديم, لكن كلا منهما سلك في إبداعه 
مسلكا خاضا. 


ندل لددك؟© ل نتالاك ٠‏ اعت تيل 1 








من الخطابة إلى الكتابة 


> 


لا نقدر أن نحيط بنشأة الحداثة في المجتمسع العربيء على 
الصعيدين : السياسي ‏ الفكري ‏ الاجتماعي » من جهة. والشعري 
من جهة ثانية, إلا إذا أدركنا معنى انتقال العرب من الخطابة إلى 
الكتابة» أو من الشفوية إلى التدوين. 


الثورة الكتابية الأولى التي نشأت في وجه الخطابة» نثراً وشعرأء هي 
كتابة القرآن» فالقرآن نباية الارتجال والبداهة. هوء بمعنى آخرء خباية 
النداقة ونه المدرية .عفر الشسول» عا للدللف» زه يذابية المقاياة 

والمكابدة و«إجالة الفكر». القرآن إبداع للعالم بالوحي (من حيث أنه 

تصور جديد للعالم) وتأسيس له بالكتابة . فالكتابة هي وضع العام - 
واقعاً وغينا» صورة ومعنى. في نظام لغوي ٠‏ هي 2 بكلام آخرى رؤيا 
خاضة للغالم في تغبير خاصن. والقرآق. لين شعرا :ولا انكر . وحين 
نجوز القول عنه | إنه شعر» أو نثر نقول: إنه شعر لا كالشعر. ونثر ل 
0 والقرآن» من هذه الناحيةء يتجاوز الأنواع الأدبية ويخلق نوعاً 
|. لكن هذا النوع الجديد من الكتابة» إنما هو وليد رؤيا جديدة 





الثابت والمتحوّل 


هذه الكتابة تأسيس: كل كتابة بعدها لا تصمٌ إلا إذا كانت 

50 عل قواعد الخطابة» وتأسيساً لقواعد جديدة» إلا إذا 

طممحت إلى أن تكون هي كذلك تأسيساً. وقبل أن أمضي في تبيان ما 

أذهب إليه ف ما يتصل بتأسيس كتابة جديدة» 95-77 لتطور الكتابة 
ومفهومها. 


نشأت الكتابة, د مع تدوين القرآن. قد تكون موجودة قبله. 
لكن لم يصلنا قبل القرآن كتاب مدون, بالعربية. المعنى الأول للكاتب 
في العربية هو المدون أو الناسخ . وهذا هو المعنى نفسه الذي ساد 
أورويا قبل القرن السادس عشر. يعرف ليتريه 11656 الكاتب في هذه 
الفترة بأنه «الذي يمتهن الكتابة للآخر». أما المعنى الثاني للكاتب. أي 
المؤلف فنشأ في أوروبا بعد القرن السادس عشر. ونشأ في اللغة 
العربية*". 5 دمشق ف القرن السابع”", لكن الكتابة بقفيت مهنة : 
تدوينا اراق تمي ولك بالمعنى 0 3 الحديث. ا 

مع للتصوفة من شال الشّري”": ومع التوحبدي"". ذلك أن 
هو ره 0 كسان : ل 
خاصة وطايها خاضًا : فرادة يزه عن غيره. فالكاتب» بالمعنى الذي 
أقصده. هو من له رؤيا خاصة للعالم» وطريقة خاصة في التعبير عن 
هذه الرؤيا. 


هذه الكتابة نشأت إلى جانب الخطابة (الشعر) وفي معزل عنها. ولم 
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من الخطابة إلى الكتابة 


تكن نشأتها نشأة تكامل مع الخطابة بل نشأة انفصال. ولم يكن هذا 
الانفصال في الدرجة (كما هو الشأن بين الخطابة والشعر). بل في 
النوع . فالخطابة (الشعر) فطرية تقوم على البداهة والارتجال (العفوية 
في الاصطلاح المحدث). أما الكتابة فكسبية تقوم على المعاناة 
والمكابدة» دون أن تعنيا أو تتضمنا التكلف أو التصنع . 

بالغ بعض العرب في أهمية الكتابة من حيث هي صناعة فرضتها 
حياجهم الحديثة. يقول سعيد بن العاص. «من لم يكتب فيمينه 
يسرى». ويقول معن بن زائدة: «إذا لم تكتب اليد فهي رجل». وقيل 
كذلك : «لادية ليد لا تكتب»”*". وإذا كانت الكتابة ‏ الصناعة. في 
هذا المستوى من الأهمية» فإن الكاتب أكثر أمية من سائر الناس. 
يقول الزبير بن بكار: «الكتاب ملوك وسائر الناس سوقة)”©. ويقول 
ابن المقفع : «الناس أحوج إلى الكتاب من الكتاب إلى الملوك)" . 

غير أنهم لم يتنبّهوا إلى عمق مدلوها وإلى النتائج التي تترتب عليه 
على الرغم من أن بعضهم فضلها على الشعر"". لقد أخذوا بها 
بوصفها ظاهرة حديثة تنافس الخطابة ‏ الشعرء وتزاحمها وتحل محلها. 
وبعد نشوء الكتابة ورسوخهاء صار النقاد يتحدثون عن نوعين من 
الكلام : الشعر والكتابة. أي الخطابة والكتابة» من حيث ان الخطابة 
صنو الشعر. فالعسكري يسمى كتابه «الصناعتين» الكتابة والشعر» 
وابن الأثير يسمى كتابه: «المثل السائر في أدب الكاتب والشاعر». ولا 
بنصد سااية الكاتي جاتب الفنناعة أ المينة بل عانق الانقاء 
أي ابتكار أسلوب جديد» ومعانٍ جديدة. 
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الغابت والمتحوّل 
-- ”" 05-3 
يقول القلقشندي : 
١‏ - «الكتابة في اللغة مصدر كتبا, .. ومعناها اللتمسع . يقال: 


«تكتبت القوم إذا اجتمعواء ومنه قيل لجماعة الخيل كتيبة. . . ومن ثم 
سمي الخط كتابة تمع الحروف بعضها إلى بعض». 


١‏ - «قال ابن الأعرابي: وقد تطلق الكتابة على العلم. ومنه قوله 
تعالى : «أم عندهم الغيب فهم يكتبون). أي يعلمون. وعلى حد ذلك 
قوله ول في كتابه لأهل اليمن حين بعث إليهم معاذاً وغيره: «إنِ 
بعت إليكم كاتباً» ‏ قال ابن الآثير في غريب الحديث: أراد عللماً 
سمي بذلك لآن الغالب على من كان يعلم الكتابة أن عنده علا 
ومعرفة» وكان الكاتب عندهم قليلاء وفيهم عزيزأ». 


«أما في الاصطلاح فقد عرفها صاحب مواد البيان بأنها صناعة 
روحائية تظهر بآلة جثانية دالة على المراد بتوسط نظمها. ول يبين 
مقاصد الحدٌ ولا ما دخل فيه ولا ما خرج عنه. عبن ألا« فشن وضع 
آخر معنى الروحانية فيها بالألفاظ التي يتخيلها الكاتب في أوهامه 
وتصور من ضمٌ بعضها إلى بعض صورة باطنة قائمة في نفسه. 
والحثانية بالخط الذي يخطه القلم وتقيد به تلك الصورة وتصيرء بعد 
أن كانت صورة معقولة باطنة» صورة محسوسة ظاهرة. وفسّر الآلة 
بالقلم» وبذلك يظهر معنى الحد وما يدخل فيه ويخرج عنه. ولا شك 
أن هذا التحديد يشمل جميع ما يسطره القلم بما يتصوره الذهن 
وبتخيله الوهم. فيدخل تحته مطلق الكتابة كما هو المستفاد من المعنى 
اللغوي» . 
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من الخطابة إلى الكتابة 


4 - «إلا أن العرف في ما تقدم من الزمان قد خص لفظ الكتابة 
بصناعة الانشاء حتى كانت الكتابة إذا أطلقت لا يراد بها غير كتابة 
الانشاء. والكاتب إذا أطلق لا يراد به غير كاتبها. . . فأما تسميتها 
بكتابة الإنشاء فتخصيص للا بالإضافة إلى الإنشاء الذي هو أصل 
موضوعهاء وهو مصدر أنشأ الثىء, إذا ابتدأه أو اخترعه على غير 
مثال محتذيه» . ١‏ 

ه ‏ «كتابة الإنشاء مستلزمة للعلم بكل نوع من الكتابة... لما 
يحتاج إليه من التصرف في المعاني المتداولة» والعبارة عنها بألفاظ غير 
الألفاظ التي عير بها من سبق إلى استعمالهاء مع حفظ صورتها وتأديتها 
إلى حقائقها. وني ذلك من المشقة ما لا خفاء فيه على من مسارس 
الصناعة., خشترضا :| إذا طلب الزيادة والعلو على من تقدمه في 
استعالماء أو حذا حذو رسوم م المبرزين الذين ينتحلون الكلام ويوقعونه 
موقعه. مع مراعاة رشاقة اللفظ. وحلاوة المعنى. وبلاغته ومناسبته. 
مع ما يحتاجه من اختراع المعاني الأبكار للأمور الحادثة التى لم يقع 
مثلهاء ولا سبق سابق إلى كتابتها ‏ لأن الحوادث والوقائع لا تتناهى 
ولا تقف عند حدع. 

5 - «ومن هنا تنقص الوزير ضياء الدين بن الأثير في المثل السائر 
المقامات الحريرية واكقراهاءتجانيا إلى أنها صورة موضوعة في قوالب 
حكايات, مبنية على مبدأ ومقطع. بخلاف الكتابة فإن أهواها غير 
متناهية. ولو روعى حال ما يكتبه الكاتب في أدنى مدة لكان مثل 
المقامات مراث» (صبح الأعثى 5/١‏ 65). 


إن فٍٍ هذه النصوص ما يلعو إلى نجاوز 0 القديم 00 
وشعتراء وتجاوز الأساس الذي يقوم عليه وهو الأمية الفطرة ‏ 


وف 





الارتجال ‏ البداهة, وفيها إلى ذلك» ما يدفع إلى تفضيل النثر (الجديد 
- الناشىء) على الشعر (القديم ‏ السابق)”""©. ومن هنا تؤسس هذه 
النصوص لعهدٍ جديدٍ من الكتابة» أعنيى من الشعر. دون أن يدري 
بذلك أصحابهاء أو يقصدوا إليه. 00 


0 


نوجز الأسس التي يقوم عليها هذا العهد الجديد في النقاط التالية: 

١‏ - إذا كانت الكتابة وجمعأ» فإن الكلام غير المكتوب يظل «مبعثراً» 
لا ناظم له ولا ثقة فيه. إنه «قول يسمع». والقول والسمع لا تهمها 
الكلمة بذاتهاء بل يهمههما وزن الكلمة. ل 0 
نسياه» محل مقطعٍ آخر يوازيه. وهذا ما شكا منه ذو الرمة. وضمن 
ا المنظور يحق لثاء بكل تأكيدء أن نتردّد في تقويم الشعر الذي قيل 
وسمع دون أن يكتب - وهو هنا الشعر الجاهلٍ؛ هذا] إذا لم يحق لنا 
الشك في صِحّة مُعْظمهِ أصلا. إن إسددال كلمة يكلمة أو مققطع 
بمقطع. » في البيت» يغير دلالة البيت ويغير سياقه. . ومن ثم يصعب 
تقريه د ويضعب: | تخاذه تموذجا فنا ومبذا المعنى يصبح من الصعب 
جداً القول إن الشعر الجاهلٍ أصل ونموذج. ويبذا المعنى كذلك تسقط 
جميع المقاييس والأحكام التي استندث إلى التسليم بأن هذا الشعر 
أصل وموذج . 


ثم 0 بيضاء. وانوع هذا الجمع وكيفيته ؛ 
اي م وتوسيل السسرت احاة الأوروبية 
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من الخطابة إلى الكتابة 


الحديثة منذ مالارميه. وأغنته السوريالية. واليوم بزداد غنى في كتابة 
بعض الكتاب المعاصرين . 

الكتابة علم. لا علم بالمعلوم وحسبء بل بالمجهول كذلك. 
والكاتب في هذا المنظور «عزيز» نادر. ومن هنا امتيازه. والعلم نقيض 
الأمية التي كان الجاحظ يجعل منا المثل الأعلى؛ في الشعرء وفي امتياز 
العربي على غيرهء وتفوقه . 

وكون الكتابة علا ينقلها من الانفعال والجزئية, إلى الفعل 
والإحاطة. فلا يكفي. لكي تكتب. أن يعذّبك الألء أو يهرّك 
الفرح» أو يثيرك الحنين. والبداهة والارتجال والفطرة لا تعنى. بحدٌ 
ذاتها شيئاًء فلكي تكتب» ؛ يجب أن تعلم كل شيء ‏ أن تحمس به 
وتدركه. وأن طايه وفي هذا يكمن جانب من جوانب المعنى 
الحديث للكتابة . 

٠“‏ الكتابة صناعة «روحانية). أي أنها تجسيد بالحروف للصور 
الباطنة . والكتابة بهذا المعنى رؤياء أولاً. وهي تقوم على هذه الرؤيا 
البذثية . وني ذلك ما يناقض المثال الشعري العربي السائد الكذالف امن 
أن الشعر احتذاء مثال, سابقٍ. الشاعر لا يرى, وإنما ينوع في رؤيا 
المثال السابق رو كن بالتكرار» لآنه محكوم بالتقليد. بين الكتابة 
لآ تكون إلا برؤيا شخصية متميزة. 

4 - والكتابة «إنشاء» أي أنها اختراع على غير مشال. وهذه النقطة 
امتداد وتثمة للنقطة السابقة ٠‏ وهي تؤكد الفرق بين الكتابة الناشئة. 
الى تتم على غير مثال» والشعر قبلها. الذي لا يُعْتَدٌَ به إلا إذا قبل 
احتذاء على مثال سابق. كامل. والإنشاء يلغي مفهوم الكمال الموجود 
في ما سبق. ويضعه في فعل الإنشاء ذاته. وبما أن الإنشاء. بطبيعته. 


>” 





الثابت والمتحوّل 


حركة تجىء من المستقبل فإن الكمال موجود في المستقبل. والكاتب 
«يتقدم) لوو ولاديعود) إليه. 

ه ‏ الكتابة عمل شاق لا يعرفه إلا من مارسه. وهي عمل شاق 
لأنها إنشاء مستمرء سخارج القوالب الجاهزة. ولأن هذا الإنشاء وليد 
«الأمور الحادئة التي لم يقع مثلها». وهذا نقيض الشعر في الماضي. 
الذي م يكن يتناول إلا الحوادث الي وقعتٍ والحوادث الي تمائلت 
وتكررث, ولهذا كان يصف ولايبتكر, وكان يعلّم ولا يوحي . 

الكتابة لامتناهية شكلً وموضوعاًء لأنبا تواجه عالاً لا متناهياً. 

والشعر في الماضي كان محدوداً. لآنه كان يدور في عالم محدود, لا من 
حيث موضوعاته وحسب. بل من حيث أشكاله وإيقاعاته كذلك. 
فالشعر «محصور في وزن وقافية يحتاج الشاعر معها إلى زيادة الألفاظ 
والتقديم فيها والتأخيرء وقصر الممدود ومد المقصورء وصرف ما لا 
ينصرف ومنع ما ينصرف من الصرف, واستعمال الكلمة المرفوضة 
وتبديل اللفظة الفصيحة بغيرها وغير ذلك مما تلجىء إليه ضرورة 
الشعر فتكون معانيه تابعة لألفاظه”". وأن تكون المعاني تابعة 
للألفاظ, أمرٌ يتضمن شيئين: الأول هو أن المعبى محدود باللفظى أي 
بالشكل . ولما كان بذاته محدوداًء كان المعنى قليل الأهمية. ومن هنا 
الإالحاح على أن الشعر ليس في المعنى » بل في اللفظ. والشيء الثاني هو 
أن الببت الشعري قالب. ولا بد لكي يكتمل» من أن يمتلىء بالألفاظ 
الملائمة؛ وزناء لهذا القالب. وهذا يعني أن الألفاظ تابعة هي ذاتهاء 
لقال نا حاهد ب ويذاك يققي3 الشاعيية لتنا يقل غبار 
الألفاظ وعددها ومن ثم يفقد حريته في إغناء المعبى. وهكذا بكون 
المعنى مفروضاً عليه لأنه عر في قالب مفروض عليه؛ وهو قالب 
يفرض تدورة القاظا وصوها عا مما 
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من الخطابة إلى الكتابة 


«والكلام المنثور لا يحناج فيه إلى شيء من ذلكء فتكون ألفاظه 
تابعة لمعانيه". وأن تكون الألفاظ تابعة للمعاني» أمر يتضمن الحرية 
البدئية في اختيار الشكل (الألفاظ والتراكيب والصيغ) الملائم لمعنى هو 
نفسه مستجد وغير سابق أو جاهزء لأنه وليد الحوادث الناشئة 
(التجربة) ويكون هذا المعنى لامتناهياًء لأنه نابع من نجربة غير 
متناهية,» وبذلك يكون شكله لامتناهياً. ومن هنا تكون الألفاظ تابعة 
وضمن هذا المنظور لا يقدر الكاتب أن يكتب إلآ إذا كان في نفسهء 
هو بالذات» معنى خاص - أي إلا إذا كان لديه ما يقوله. بينا الشاعر 
يستطيع في كل لحظة أن يملأ بألفاظ معيئة قوالب معينة» دون أن يكون 
لديه؛ بالضرورة ثشىء يقوله ‏ شىء يضيفه إلى ما سبقه. وهكذا 
كيف أن الشعر يسقط في التقليد والتكرارء وكيف حاول بعض 
النقاد أن يحصروا الشعر في التقليد والتكرار» وأن يربطوا مدى قيمته 
بمدى مطابقة المثال. ولعل قالبية الشعر التي تسهّل صناعته هي التي 
دفعت ناقداً كالعسكري ليقول في كتاب الصناعتين: «والذي قصر 
بالشعر كثرته وتعاطى كل أحد له حتى العامة والسفلة فلحقه من 
النقص ما لحق الشطرنج حين تعاطاه كل أحد»”". ويحاول صاحب 
الصناعتين أن يوفق بين الخطابة والشعر والكتابة فيقول: «ومع ذلك» 
فإن أكمل صفات الخطيب والكاتب أن يكونا شاعرين كما أن أتم 
صفات الشاعر أن يكون خطيباً كاتباً»5". 


"7/ 
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العرب / الغرب 


ات 


تتمشل البذور الثقافية الأولى لاتصال العرب بالغرب الأوروي» 
تاريحيا في ظاهرتين: الحضور الفرنسي في القاهرة بين 
6٠١8١ا»‏ والبعثات إلى الخارج بدءا من 1875. 


وحسبء وإثما 1 سا أما من الناحية الثانية فقد 
أمضت البعثة الأولى في فرنسا مس سنوات وكان ره رافع بدوي 
الطهطاوي 180١(‏ -181/7) دعكا مها بوصفه إننافا للبعثة. غير 
أنه كان م الذكاعء والتفتتح بحيث أنه اغتنم فرصة 'وجوده 5 بأريس » 
وتابع دراسة شبه منتظمة كأي طالب. وهكذا تعلّم اللغة الفرنسية. 
وقرأ كثيراً من الآأدب والفكر اليونانيين» بالإضافة إلى قراءة راسين» 
وفولتير» وروسوء ومونتيسكيو. 


أما الأفكار الجديدة التى نتجت عن ذلك فقد عرضها في بعض 
مؤلفاته» بعد عودتهء وأهمها كتاباه الأساسيان: «تخليص الإبريز”في 
تلخيص باريز» (٠76١ه‏ / 1875م)2 «مناهج الألباب المصرية في 


لخلا 





مناهج الآداب العصرية) (/5741١ه‏ / ١1810م).‏ 

أ ضرورة اشتراك الشعب في الحكمء وضرورة تربيته من أجل 
هذه الغاية» وخاصة من الناحية السياسية. 
الإسلامية تفسيرا يتفق مع حاجات العصر. 

ج - التشديد على فكرة الوطن, وأهمية الحدود الجغرافية في تحديد 
شخصيته . والقولٌ إن الوطن حبة وإنه أساس الفضائل» والتشديد. 
بنتيجة هذا كله على فكرة الأمة. وهكذا يربط الأمة بالأرض. 

د ضرورة دراسة العلوم الحديثة, د بحيث يتساوى في ذلك الفتيان 
والفتيات. لكن دون أن تعنى هذه الدراسة حشو الذهن بالمعلومات بل 
يجب أن 0 بفهم الحقائق الكامنة وراءها. والمناهج التى تشيرها. 

ه - ربط التغير بالحرية. وهو بقدر ما يشُدّد على أهمية الأول يشدّد 
على أثمية الثانية . 

وخلاصة هذه الأفكار أن الطهطاوي يؤكد عدم التعارض بين 
الموروث العربي والمدنية الحديثة. فهو يوفق بين الدين والحضارة. 
وجميع ما كتبه في هذا الصدد محاولة للإجابة عن هذا السؤال: كيف 
يمكن للمسلم أن يتبنى حضارة العالم الأوروبي الحديث دون أن يتخل 
عن دينه؟ 

أما في الكتاب الأول. فيروي الطهطاوي قصة اللقاء بين العرب 
والغرب» استناداً إلى تجربته. يبدأ أولاء فيقارن بين «البلاد الإفرنجية» 
و«البلاد الإسلامية)» قائلا: «البلاد الإفرنجية قد بلغت أقصى مراتب 


0 





العرب/ الغرب 


البراعة في العلوم الرياضية والطبيعيةء وما وراء الطبيعة» أصوهها 
وفروعهاء ولبعضهم نوع مشاركة في بعض العلوم العربية» وتوصلوا 
إلى فهم دقائقها وأسرارها. . . غير أنهم لم هتدوا إلى الطريق 
المستقيم» ولم يسلكوا سبيل النجاة. ولم يرشدوا إلى الدين الحق. 
ومنبج الصدق. كا أن البلاد الإسلامية قد برعت في العلوم الشرعية 
والعمل ببهاء وفي العلوم العقلية, وأهملت العلوم الحكمية بجملتهاء 
فلذلك احتاجت إلى البلاد الغربية في كسب ما لا تعرفه. وجلب ما 
تجهل صنعه). (ص 2١47‏ طبعة حجازي). 


ويسوغ الطهطاوى السفر إلى البلاد الغربية والتعلم منها بأحاديث 
ار ا أي كان ماحبهاء شسواء كان وقيا أو 
كافراً. إذ دحيثما أمن الإنسان على دينهء فلا ضر من السفرء 
خضوضاً لضلحة مثل هذه اللضلخة) (المصدر تفينه): 


ثم يذكر 3 والفنون المطلوبة. والحرف والصنايع المرغوبة) 
والتي هي «إما واهية في مصر أو مفقودة بالكلية»» فيقول إنها قسمان: 
قسم عام للتلامذة : الحساب. اطندسة. الحغرافياء التاريخ » الرسم 
وقسم خاص وهو عدة علوم يصنفها في خمسة عشر نوعاً. أولما: 17 
تدبير الأمور الملكية) وتتفرع عنه فروع أضها علم الحقوق أو 
النواميس » وعلم الاقتصاد. وعلم أحوال البلدان» وعلم تدبير 
المعاملات . والثاني علم تدبير العسكرية. والثالث علم القبطانية 
والأمور البحرية. ثم علم السفارة» وفن المياه (الري)» والميكانيقاء 
والهندسة الحربية» وفن الرمي بالمدافع (الطوبجية), وعلم الكيمياء 
وفن الطب. وعلم الفلاحة م الطبيعيات» وصناعة النقاشة وحفر 
الأحجارء والطباعة. وأخخيراً ة فن الترحة. 


نض 





الثابت والمتحول 


غير أن هذا الانفتاح على الصعيد العلمي» والإعجاب بالفرنسيين 
وببعض أخلاقهم الي تشبه الأخلاق العربية» «كالعرض والحرية 
والافتخار» و«المروءة وصدق المقال» (ص ,.)5٠5 .”- +١٠”‏ يقابلها| 
انغلاق ونفور, على الصعيد الديني . 

ففي كلامه على إقامة البعثة في مرسيلياء في طريقها إلى باريس» 
أشار إلى بعض المسلمين الذين «خرجوا مع الفرنساوية مع خروجهم 
من مصر» فقال إن منهم «من تنصر والعياذ بالله». ووصف امرأة 
مسلمة بأنها «اتنصرت وماتت كافرة» (ص188). 


ويصف الفرنسيين» على الصعيد الديني, فيقول: «ومن عقائدهم 
القببيحة قولحم إن عقول حكمائهم وطبائعهم أعظم من عقول الأنبياء 
وأذكى منها. ولهم كثير من العقائد الشنيعة. كإنكار بعضهم القضاء 
والقدر» (ص .)35١17‏ 


لكن هذا لا يمنعه من القول. على الصعيد المدني» إن 
«القانون الذي يمثى عليه الفرنساوية... فيه أمور لا ينكر ذوو 
العقول أنها من باب العدل (. . .) وغالب ما فيه ليس في كتاب الله 
تعالى» ولا في سئة رسوله صلى الله عليه وسلم. . .». ومع ذلك فإن 
عقوهم حكمت «بأن العدل والإنصاف من أسباب تعمير المعالك 
وراحة العباد» و«انقادت الحكام والرعايا لذلك» حتى عمرت بلادهم. 
وكثرت 10 إوتراكم 0 وارتاحت قلوبهم» فلا تسمع فيهم 
من يشكو ظل] أبداً . والعدل أساس العمران). 


وكأنه هنا يقول|إ نَ إن الشعوب تقد ر أن تحفق العمران والتقدم 
والعدالة استناداً إل العقل. ودوث حاجة إلى الدين . 


ثانا 





العرب/ الغرب 


غير أنه يتكلم في موضع آخر على هذا القانون فيرى» من جهة. أن 
فيه أشياء كثيرة تشبه ما في «بلاد الإسلام»» فإن «ما يسمونه بالحسرية 
ويرغبون فيه. هو عين ما يطلق عليه عندنا العدل والإنصاف. وذلك 
لأن معنى الحكم بالحرية هو إقامة التساوي في الأحكام والقوانين» (ص 
/٠)ء‏ ثم «أن شريعة الإسلام التي عليها مدار الحكومة الإسلامية 
مشوبة بالأنواع الثلاثة المذكورة لمن تأمُلها وعرف مصادرها ومواردها» 
(ص 5 1) ويعني بهذه الأنواع: الملكية المطلقة, والملكية المقيدة 
بالقانون, والجمهورية. ومن جهة ثانية» يقول عن الفرنسيينء في 
صدد هذا القانون بأن «أحكامهم القانونية ليست مستنبطة من الكتب 
السماوية» وإنما هي مأخوذة من قوانين آخر, غالبها سياسي وهي مخالفة 
بالكلية للشرائع». ويختم مستشهداً بهذين البيتين: 


ع ا سد 0 


(ص ”17؟) 


وحين يتحدث عن الفكر الفلسفي الفرسي يقول: «من المعلوم أن 
المعرفة بأسرار الآلات أقوى مُعينٍ على الصناعات, غير أن لهم (أي 
الفرنسيين) في العلوم الحكمية حشوات ضلالية محالفة لسائر الكتب 
الساوية» ويقيمون على ذلك أدلة يعسر على الإنسان ردها. (...) 
نما نقول هنا إن كتب الفلسفة بأسرارها محشوة بكثير من هذه البدع 
(...) فحينئذ يجب على من أراد الخوض في لغة الفرنساوية المشتملة 
على شىء من الفلسفة أن يتمكن من الكتاب والسنة, حتى لا يغترٌ 
بذلك» ولا يفتر عن اعتقاده» وإلا ضاع يقينه». 


وفنا 





الثابت والمتحول 


ويعبرء تتغراء عن تردده هذا بين مدح الفرنسيين علا وذمهمء 
دينياً فيقول : 


م ديار لم 


(ص 595 -3917) 


يتضح مما تقدّم أن الطهطاوي ينظر إلى الفحدد بن ريع 
الإيمان المطلق. امسق بالدين اللإسلامي وصححته . فاصل: في ذلك 
بين «العلم» و«الدين). وهو يرى. 55 لذلك. أن معرفة «الآللات» 
التي يتم ما تحسين الحياة والعمران» ويتم التمدّن» إجمالاً» لا تتناقضص 

مع الدين. بل إن على العكس » بحث على هذه المعرفة. وعلى هذا 
سا المعرفة» والسعي إليهاء حتى وإن كانت 
لدى غين المسلمين. أي «الكافرين». لكن يجب. بالمقابل. صِدٌ جميع 
الأفكار التي تفسد الدين» ورفضها. 

هناك. إذن» على مستوىٍ نحسين الحياة» إمكانٌ للتوفيق بين الدين 
والعلم. غير أن هناك انفصالاً كاملا بينباء على مستوى النظر إلى الله 
والوجود والآخرة . 

وهكذا لا نرى عند الطهطاوي شيئاً جديدا يضيفه. نظريّأء إلى 
الموقف التوفيقي الذي وقفه الفلاسفة العرب القدامى ع وختصضوضياً 9 
رشدء وأكدوٍ فيه على الوحدة بين الدين والفلسفة. بل إن ابن رشد 
كان اكد عهقا : وأكر بهذا في التحليل العقلٍ» وأكثر جذرية. 


وفي هذا يمثل الطهطاوي غوذجاً لفكر «النبضة». الذي ساد الحياة 
العربية «الحديثةيى على مستوىقى النظام ومؤسساته . 


5 





العرب/ الغرب 


7 ب 


ولّد اللقاء مع الغرب» على الصعيد الأدبي. موقفاً 8 يتمثل ف 
أربعة مبادىء : 


أ المبدأ الأول يتصل الوصو أو المضمون» وخلاصته أن الحياة 
الجديدة الني يحياها الشاعر العربي أنتجت مشكلات جديدة. ولهذا فإن 
عليه أن يعيّ هذه المشكلات ويشتق موضوعاته منهاء ويترك من إثم 
الموضوعات التقليدية الموروثة. وبناءً على ذلك يدعو الشميل مثلاء 
الشعراء (مجموعة شبل الشميّل» الجزء ١‏ ص 7505 -506) العرب 
إلى التخلى عن الوشس غات القديمة. المدحية الاستجدائية وغيرهاء 
والالتزام بالمبادىء الاجتماعية والفلسفية المادية . 

كذلك يدعوهم أمين الريجاني (1817/5 - )194٠‏ إلى أن يعنوا بما 
يسميه «الحقائق الكونية والبشرية»., وينبذوا الموضوعات التقليدية - 
ذلك أن الشعر العربي لم يعد «في مجمله غير أصداء لأصوات الشعراء 
الماضية وأشباح لألوانه وأشكاله) (أنتم الشعراء. الوصية 5). 

ب - والمبدأ الثاني يتصل بطريقة التعبير. فإذا كانت المشكلة 
تغيّرت» فإن على الشاعر أن يغير طريقة تعبيره. فلا يمكن التعبير عن 
«مضمون) جديد «بشكل» قديم. فتغير «المضمون) يستدعي» إذن» 
تغير «الشكل) . 

وقد اقتصرت الدعوة إلى تغيير الشكل على مجرد التحرر من أشكال 
النظم التقليدية ‏ وبخاصة التحرر من القافية. وتضمن ذلك إمكان 
الكتابة الشعرية بطريقة جديدة غير طريقة الوزن» وهي ما سَّاها أمين 
الريحاني بطريقة» «الشعر الحر الطليق». ومميزات هذه الطريقة هيء 


وم 





الثابت والمتحوّل 


كا يقول: التحرر من القيود» والطواعية في اشتالها عل الخيال 
والفلسفة. والغرابة والحدة , 

وهذه الطريقة يقة تلتمس مقياسها ومصدرها في الشعر الأوروبي. 
/ ج - والمبدأ الثالث يتصل بتعريف الشعر. فتعريفه في الماضى كان 
تابعأ لأغراضه وأشكاله, وبما أن هذه الأغراض والأشكال قد تغيرت» 
فإن تعريفه يجب أن يتغير. 

وهكذا يدعو جرجي زيدان إلى وضع تعريف جديد للشعر العربي. 
انس لس و لي أو هو ىا يعبر تعريف الشعر 
«بلفظه لا بمعناه» بينها يجب أن يعرّف «بمعناه لا بلفظه». كيا هي الحال 
في أورويا. وإذا قبلنا ذلك يصبح الشعر العربي» كالشعر الأوروبي» 
منظوماً ومتثورا. وبصبح الأساس ف الشعر «الخيال الشعري أو المعنى 
الشعري). ومن الضروري في ذلك أن يفيد الشاعر العربي من تجربة 


إخوانه الشعراء السريان الذين كتبوا الشعر وزناً بلا قافية؛ أو مقفى 
بلا وزن. (الهلال» سنة 6 ». ص 4غ: سنة 565 صغ:7360). 


ويعبر عن أفكار زيدان, بشكل أكثر دقة. توفيق إلياس بقوله: 
-١‏ القافية والوزن أثر من آثار اختلاط الشعر بالغناء والموسيقى 
(الحلال. سنة 21١9١9‏ ص .)١5١‏ 
١‏ - التطور اقتضى فصل هذه الفنون. وهكذا نشأ الشعر المنثور. 
*"' - الشعرء إذن. «أمر وراء الكلام), ولهذا تمكن كتابة الشعر 
م 
5 يلبثق المبدأ الرابع عن ا مبادىء الشثلانة الأولى, وخلاصته أن 
ا إلى الشاعرء فلم يعد الشاعر من يكتب القصيدة 


و 





العرب/ الغرب 


تلو الأخحصرى. دون رؤيا للعالم أو موقف منه. بحيث يجيء شعره 
مجموعة من الانفعالات» أو وصفا للأحداث دون رابط رؤياوي وجالي 
يربط في| بيغباء ويوخدهاء بل الشاعر هو الذي يصدر عن رؤياء أي 
من له رسالة ى) يعبر جيران. ومن لا رسالة له ليس شاعراً. 


وقد تجلّ هذا المفهوم , على نحو خاص» عند جبران خليل جبران. 


ذا 


ندل لددك؟© ل نتالاك ٠‏ اعت تيل 1 








البارودي أو «النهضة» / «الحداثة» 


0 


يرى معظم النقّاد المعاصرين» خصوصاً أولئك الذين درسوا الشعر 
العربي في القرن التاسع عشر والنصف الأول من القرن العشرين أن 
محمود سامي البارودي (1878 - 5 )19١‏ هو بداية «النبضة» وشاعرها 
الأول. 

ويحسن. في دراسة موقع البارودي من النبضة والحداثة. ودوره 
3 أن نبدأ بتحليل الأسس التي استند إليها هؤلاء الثقاد في رأءهم 

0 لذلك يحسن أن نقدم تماذج‎ .١ 

أ يقول مصطفى صادق الرافعي : . أما نمط البارودي في 
النظم. » فهو غاية ما دارت له الألسنة: عذوبة تكاد را وجزالة 
تلعب بالنفس» وسلاسة يستريح في ظلها القلب وتستنشق نسيمها 
الكبد. . . » (المقتطف. مجلد ,."٠‏ الجزء “ا مارس .)19١06‏ 

ب - ويقول شكيب أرسلان: 3 شعر الشعراء علدي هو محمود 
سامي البارودي ثم شوقي ثم حافظ. وهؤلاء الثلاثة في هذا العصر 
هم السابقون في حلبة الشعر» الفائقون في إجادته. بل هم أشبه 
بالثلاثة الماضين: أبي مام الشعرء ومتنبيّه وأبي عبادثه. بل هم اليوم 
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لات الشعر وعَزّاه ومناتهء والذي رجحت لهم على غيرهم بيناته. . .» 
(مجلة سركيس» السنة الثانية» العدد ١‏ نوفمير 2.1905 وانظر: 
محمود سامي البارودي» شاعر النبضة؛ للدكتور علي الحديدي» مكتبة 
الأنجلو المصرية» القاهرة ١9594‏ ص لا١٠5).‏ 

ج - ويقول خليل مطران عنه: «نسيج وحدهء وادرة الزمان. عللى 
أن أحسن ما في شعره الصياغة» بها سما إلى منتهى الإجادة. وبرز على 
المتقدمين فضلا عن المتأخرين. . 


ومن هذا الكلف الشديدء باللفظ والأسلوب التركيبي» نشأ عنده 


أحياناً فتور عن الإغراب في المعاني» وحرص على المألوف من طريقة 
النظمء ولكنها لا يتتقصان شيئاً من مزية قريضه. . . وببذا كان نظمه 
غاية الغايات في التصور إتقاناً وإحكاماً. وآية من الآيات في التعبير رقة 
وانسجاماً». (الجوائب المصرية, عدد الاه» تاريخ 1404/17/10). 


ويقول مطران أيضاً: «أما شعر البارودي فهو بجملته. صناعة 
لاتنافَسٌ بقديم ولا حديث, مع ابتكار قليل ؛ وإحساس فيّاض. اخشار 
0 أساليب العرب» وأذ فصح ألفاظهم. وتغنى بها على وحي 
. . فمثل قارئه مثل سامع المنشد البارع» لا يبتئس حين يلتبس 
0 الألفاظ إذا استمر النغم في نظامه وإتقانه, بل يستمر في 
طربهة ويترقىٌ فيه إلى أن علق نفس شككونا جيف اتفوكةه انون 
الأقوال المنشدة. كان ذلك مذهبه في الشعرء وتلك غايته. 


البعثة الحديثة, انه لق رد الديياجة إلى 5 وصفائها 
القديمين, 8 . فإنك لتجد الواحدة من قصائده ذاهية عيجدا إلى عهد 
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البارودي أو «النبضة»/ «الحداثة» 


أرقى أزمنة العرب. فهي كالجبال الشامحة, وحوها القصائد الآخر 
كالأركان المقامة من حجارة أطلال بلا اختيار ولا نسق ولا هندام. . 
فشعره إنما هو شعر الصناعة والإيقاع». (المجلة المصرية, السنة , 
عدد 2.١5‏ ص 459 24"١-‏ سلة .)15١08‏ 


د ويقول محمد حسين هيكل: «... فكان شعره في عصره 
جديداً كله : كانت محاكاته الأقدمين جديدة, وكانت معارضته إياهم 
جديدة» وكانت رياضته القول على مثالهم جديدة). (إمقدمة ديوان 
البارودي: .)”١0/١‏ ذلك أنه كان «قمة عالية لم يبلغ شأوها مثيل لها 
في عصره ولخمسة قرون سبقتهء فقد خرج على الناس» بثقافة أدبية لم 
يألفوها من شعرائهم. وبأغراض لم يعرفوها عنهم» وديباجة لم 
يسمعوها في إنشادهمء ورصانة انقطع عهدهم مها من أمد بعيدء 
وبلاغة تأخذ بالنفسء وثمتلك الأفئدة». (محمود سامي البارودي» 
شاعر العبضة؛ للدكتور على الحديدي. مكتبة الأنجلو المصرية 
القاهرة »١95869‏ ص "5 .):١‏ 


ه ‏ ويقول محمد مندور: «وهذا الشاعر العظيم وإن يكن قد تخير 

لشعره الثوب التقليدي» إلا أنه قد نسج خيوطه من خخير ما وصلت 

إليه لغة الشعر العربي من قوة وجمالء واستطاع أن يخضع تلك اللغة 

التقليدية للتعبير عن أحاسيسه أو لوصف مشاهداته أو قص أحداث 

عصره بحيث يمكن القول إن هذه الذّنان القدية لم تزد شعره إلا قوة 
وجلالاً» . (الشعر المصري بعد شوقي. ج ١ء»‏ ص١-”.‏ 1100). 


و ويقول عباس تحمود العقاد عنه : وصاحب الفضل الأول في 
تجديد أسلوب الشعر وإنقاذه من الصناعة. والتكلف العقيم » ورده إل 


لح 





الثُابت والمتحوّل 


صدق الفطرة وسلامة التعبير» (شعراء مصر وبيئاتهم قِ اليل الماضي ١‏ 
ص .)3١‏ 


5 


لا نناقش هنا التناقضات التي وردت ف هذه الأحكام, حيث يبدو 
أن ماحير اه يحفيها فيه : يراه بعضها اميه خصوصاً في ما 
يتعلق بمسألة «الصناعةوى وإنما نكتفي بأن نستخلص من هذه الماذج 
في تقويم شعر البارودي ما نرأه مفيداً في سياق هذا البحث ٠‏ ويبدو لي 
أن هذه الأحكام تصدر» فِ المقام الأول» عن وضع نفسي - قومي . 
فقد خيّل هؤلاء النقاد ومن جرى مجراهم بين قراء الشعرء » أن 
البارودي يمثل في شعره: 

أ جلال القديم وفطرته, 

ب - «الروح العربية الخالدة»» 

جح اليقين الكامل باستمرار المجد العربي القديم » 

د - الدليل الكامل على أن الحاضر سيتبدد أمام نور الماضي التليد» 

ه ‏ الثقة الكاملة بالتراث العربي والشخصية العربية. 


لكن لهذا الوضع النفسي - القومي», ما يواكبه على الصعيد الفني» 
ويتمثل في ما يلٍ: 

أ «الصياغة المتقئة», 

ب ومجاراة القدماء ومحاكاتهم». 

ج «الاعتراف بالقدماء على أنهم أنبياء الشعر» ومن ثم الاعتراف 
بأنه ولا بد من متابعتهم والاستمداد من مناهلهم»). 
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البارودي أو «النبضة»/ «الحداثة» 


د «احترام القيود القديمة من القواعد النحوية والبلاغية والألفاظ 
والوزن»)» 
ها وعدم التعقيد ف الأسلوب». 
و- «تمثل أفكار القدماء وصورهم وعواطفهم أيضاء لأن العاطفة في 
نظرهم منشؤها الطبيعة. والطبيعة ثابتة لا تتغيرء ومن ثم لا بجال 


لتغيير العواطف» فالأدب الكلاسيكي (الاتباعي) السليم هوما التزم 
عواطفٌ الأقدمين) . (الحديدي, ص .)5١8‏ 


تعود» إذنء تسمية البارودي ب «شاعر اللهضة)» إل : 

أ تقويمه بالقياس إلى ما سمي ب «الفترة المظلمة» أو «عصر 
الانتحطاط). 

ب - تقويمه بالقياس إلى الارتباط بالقديم ارتباطا إحيائيا. 

ج - تقويمه بالقياس إلى حركة النهبوض السياسي - الثقافي: 
التخلص من الاستعمار العثاني» والانفتاح على ثقافة الغرب والإفادة 
منها في تطوير الحياة العربية. 

د - تقويمه بالقياس إلى ما سموه بالتوكيد على «الروح العربية), 
مقابل الاتجاهات العثمانية ‏ التركية . 

يمكن أن نردٌ هذا كله إلى أسباب نوجزها في ما يل : 

أ السّبب القوميى: فقد كان وجود شعر يذكّر العرب بترائهم 
بالذات من جهة وإلى الشعور باستمرار هذا التراث وتفوقه من جهة 
ا وإلى الوعي بأن السوت لهنفنة مففير: لأ كن أن تتيثر أو 
ا وكان ْ شعر البارودي ما يحقق0 من وجههة ة النظر التقليدية. 
هذا كله. 


او 





التّابت والمتحول 


وكان في مثل هذا الشعر استعادة للتراث العربي الشعري». 0 
العربي: إزاء الغرب» بأن له أدبا امنا يضاهي أدب الغرب. وهو 
لذلك ليس في حاجة إلى الغرب» من الناحية الأدبية» وإن كان في 
حاجة إليه من الناحية العلمية. 

ب الفصاحة. بوصفها خاصيَّةٌ عربية: وكان شعر البارودي أيضاً 
استعادةٌ للفصاحة العربية» بشكلها الكلاسيكى» بما جعل العربي 
يعتقد أنه شعر يقضي على ما سمّته النظرة التقليدية بالركاكة ؛ في م 
يتعلق بالنتاج الشعري الذي حاول أصحابه فيه أن يتخلصوا من 
النماذج العربية القديمة. وأن يستمدوا أشكالاً جديدة من 0 
الشعرية في الغرب. وأنه» بالتالي سبيل إلى التخلص من الركاكة 
الشانية ‏ ركاكة الابتذال الذي ساد في الفترة الي أسميت 0 
المظلمة. والتي بدأت بسقوط بغداد سنة08؟7١.‏ فهذه الفترة مليئة 
بشعر مصنوع متكلّف فقد شرارة الوبداع, وخضع للتصنيع اللفظي 
والبديعي والشكلي. ونشأ فيهاء إلى ذلك؛ ميل لهجر اللغة الفصحى 
والكتابة باللغة العامية أو الدارجة . 

ج ‏ المحاكاة: وترى النظرة التقليدية السائدة أن للشعر العربي» 
كا استقر في الجاهلية على الأخص. خصائص مطلقة لا تتغيرء وأن 
مهمة الشعراء اللاحقين هى التمسك الكامل بهذه الخصائص: 
الدواجتة الفريية صؤالة الفط متانة العبارة» العمودية الخليلية 
والعمودية الشعرية» ورأت في شعر البارودي نموذجاً قوياً يمجاكي هذه 
الخصائص » ختفيوض] أن البارودي : 


١-قرأ‏ الشعر العربي 0 
53 - فهم مقاصده ونين مواقع الجمال فيه 
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البارودي أو «النبضة»/ «الحداثة» 


رواه ‏ أي تمثلت ذاكرته, ألفاظه وتراكيبه» 
: - هكذا تكونت سليقته» وهكذا يجب أن تتكون سليقة الشاعر, 
إذء بهذه الطريقة وحدهاء يتأصل في العروبة. 00 الل 
العرية بخصائصها اللفظية وتركيبها. وتتكون ذاكرنه الشعرية: أ 
رأككانا وصمورا وتر اكيس رح ينبوعناً جاهراء ولا يبقى عليه في 
كتابة الشعرء إلا أن يتذكر جيّدا أ ي أن يغترف من ماء هذا الينبوع 
عفويًاً. دون جهد أو دون تكلف. 


نضيف إلى ذلك أنه استعاد النسق القديم للقصيدة: أ الافتتاح 
بالغزل أو النسيب. ب - ذكر اللمفاوز التي قطعها الشاعرء ج ‏ ذكر 
الركائب التي أنضاها والأهوال التي تجشمهاء د الخروج إلى المقصود. 
بالإضافة إلى أنه كذلك استعاد هبج الأوائل : 
أ انفراد كل بيت » بإفادته في تركيبه, كأنه كلام وحده مستقل عنما 
قبله وعّا بعده. 
ب الاستطراد للخروج من فن إلى فن ومن مقصودد إلى مقصود 


بشكل يجعل المقفصود الأول متناسباً بمعانيه مع المقصود الثانٍ. وهكذا 
تباعاً. لكي لا يحدث أيٍّ تنافر في هذه النقلة. 


متانة النسج ‏ وبلاغة الأسلوب (جخرى الكلام وسياقه) بحيث 

لا يحدث انغلاق في المعان» بل تكون قريبة المأخذ واضحة. 
ونحدد البارودي نفسه فنه الشعري » مستعيداً التحديدات القديمة. 
فيقول إن خير الشعر «ما ائتلفت ألفاظه. وائتلقت معانيه؛ وكان قريب 
الماخذ. بعيد المرمى. سليما من وصمة التكلف., بريئا من عشوة 
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الثابت والمتحوّل 
التعسف. غنيًاً عن مراجعة الفكرة. فهذه صفة الشعر الحيد». (مقدمة 
ديوان البارودي» ج١اء‏ ص"). 

ه ‏ الإحياء أو البعث: يُضاف إلى هذا كلّه أنَّ النظرة التقليدية 
رأت أن شعر البارودي: «باعث للقديم من مرقده, مرّق عنه أكفانه 
التي احتوته مئات السنين. وأزاح عنه ذيول النسيانء وتغنى بأنغامه 
القديمة الخالدة في الأذهان والموروئة مع الزمن» فسمع منه أبناء عصر 
وكأنهم يسمعون للمتنبي والبحتري أو الشريف,. والنابغة أو عنترة بن 
شداد. فطربوا لنشيده وأخحذتهم النشوة من سماع قصيدة. ووصلهم 
بالمجد الذي ظنُوا أنهم فقدوه ونقلهم إلى حال يتوهمون معها أنهم قاب 
قوسين من المكانة 5 وصل إليها جدودهم السابقون. وعادت إليهم 
الثقة في لغتهم . لغة القرآن ‏ وأيقنوا أن قوتها باقية على الزمن. وأن 
العيب لم يكن فيها حين ظنوها قد احتضرت,. واكتشفوا أن العيب 
كامن فيهم وفي ثقافتهم التي قصروها على أساليب المتأحرين. وفي 
أذواقهم التي أفسدتها الصناعة والتكلف, وني قرائحهم التي أجدبها 
فقد 0 بالكرامة القومية والإنسانية في عصور الظلء والاستيداد 
التركي . وما وفق له البارودي من هذا البعث لا يزال حتى اليوم يُذكر 
له على أنه أعظم تطور حدث في حياة الشعر العربي في عصرنا 
الحديث». (الحديدي,» ص 29)407. 


31ت 


سبقت ما سمي ب «عصر المهضة» فترة سميث بالفترة المظلمة. 
وتبدأ منذ سقوط بغداد في غزو هولاكو سنة 2١1758‏ كما يتفق الجميع 
لكنهم يختلفون حول تاريخ نهايتها: 
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البارودي أو «البضةع/ «الحداثة» 


أ- تنتهي سنة ١1/948‏ (دخول نابليون مصر) . 

ب - تنتهي في أواخر القرن التاسع عشر 

ج - تنتهي بإعلان الدستور العثماني سنة 1904. 

د تنتهي بانتهاء الحرب العالمية الأولى .١9414‏ 

استمرت هذه الفثرة» إذن» حوالى خمسة قرون ونصف القرن على 
أقل تقديرء وحوالى ستة قرون ونصف القرن في أكثر تقدير. ولا شك 
أنها كانت فترة مظلمة من النواحى الاقتصادية والسياسية والاجتاعية. 
قهل كانك قا فثرة'مظلمة من الناحية الآذبيةب الجتعرية آل الثقافية؛ 
بعامة؟ 

إن تسمية هذه الفترة بالمظلمة تشير إلى أن ثمة مقياساً في ذهن من 
سنّاهاء للفترة المضيئة. وهذه الفترة المضيئة هي من جهة ما سمي 
بعصر النبضة. ومن جهة ثانية هى الفترة أو الفترات التى سبقت الفترة 
المظلمة . ْ : 

لا شك أن الشعن العري راع و هده الفترة المظلمة عما كان عليه 
عانقا . وقد تراجع. على الأخص, كمبّاً. لكننا نجد. مع ذلك. 
حركة شعراة عيمة تدعس طول هذه الفترة» دون انقطاع . ولعل في 
دراسة هذه الحركة ما يفرض علينا أن نعيد طرح القضايا المتعلقة 

بعصر النبضة. طرجا مكايا لاهو مالوك: 

00 الأول في هذا الصدد هو: هل نقيس تقدم الحركة الشعرية 
بفهمها روح العصر والتعبير عنهاء أم بعودتها إلى أصل ثابت وتحاولة 
تقليده أو الاحتذاء به؟ وهل انحطاط الشعر ناتج عن رفض هذه 
العودة ورفض التقليد؟ وللإجابة عن هذين السؤالين لا بد أولاً من أن 
نلقي نظرة على النتاج الشعري في تلك الفترة الي سمّيت بالمظلمة. 
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الثابت والمتحِوّل 

فا خصائص هذا النتاج؟ 

أولاً: - من ناحية الاستمرار» لم تتوقف كتابة الشعر بين ١708‏ 
و868١‏ (0هه ها ١٠٠1اه‏ تقريبا) بالإضافة إلى استمرار الحركة 
الفكرية, ممثلة بابن خلدون )١505-1*5(‏ وابن منظور 
(«ت:١11١)‏ وابسن بطوطة (5١١1-//ا7١).‏ الأول أنشاً علم 
الاجتماع » والثاني وضع أكمل موسوعة في اللغة» والشالث أسّس أدب 
الرحلة . 

ثانياً ‏ هذا الشعر كان ذا طابع مدي حضري: الله الترفء 
التأنق اللفظي الملائم للترف واللهو. 

ثالثاً ‏ وكان ذا طابع صنعيّ. والمصنوع. في رأي ابن رشيق» 

«أفضل من المطبوع». وقام هذا الشعر على مسايرة العصر وأهل 
العصر. وعلى الكلام المأنوس والمعاني السهلة. أصبح الشاعر 
كصاحب الصوت المطرب يستميل الناس» كا يعبر ابن وكيع التنيبي» 
ونشأت القصيدة ‏ الأغنية الخفيفة التي توفر لذة الحواس . 

رابعاً ‏ تطورت لغة القصيدة؛ سواء من حيث بنيتها الشكلية 
(إيقاعات مختلفة ضمن بنية واحدة) أو من حيث استخدام اللغة 
العامية وأنواع تعبيرية أخرى (الموشح, الدوبيت؛ الكان كان» 
الزجل» المواليا). 

خامساً ‏ أحمذت القصيدة تتحول إلى مقطوعة تدور حول فكرة 
واحدة أو موضوع محدد, مما مهد لوحدة القصيدة. 

يسان التركيز على عالم الأشياء؛ ووصف جزئيات الحياة اليومية . 

هكذا يبدو أن شعر هذه المرحلة يسير في اتجاه الصنعة الفنية إلى 
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البارودي أو «النيضة»/ «الحداثة» 


حدودٍ لم يعرفها الشعر سابقا . لكنه عكس.ء بالمقابل عالم المديئة الناشئة 
وحساسيتهاء وأصبح مُشاكالٌ للعصر. 

وقد تكون فترة الانحطاط انحطاطاً بالقياس إلى شاعر عظيم كأبي 
تمام, أو أبي نواس» أو المتنبي » أو امرىء القيسء لكنها بكل تأكيد 
ليست انحطاطاً بالقياس إلى البارودي . 

إنهاء على الأقل, حققت تطويراً أساسياً في بنية القصيدة. وفي 
اللغة الشعرية. أما البارودي فقد تجاهل هذا التطويرء وعاد إلى 
الأشكال القديمة . 

لا شك في أن لشعر البارودي دوراً إحيائياً؛ بمعنى أنه إعادة مُتقئة 
للماضى. وقد يكون لهذا الإحياء أهمية وطنية ‏ سياسية. من حيث 
تعزيز الثقة بالنفس., ودفعها إلى الثبات في وجه العدوء أو النضال 
ضده. ويمكن القول» على هذا المستوى, إنه كان لشعر البارودي دور 
بارز في التوعية الوطنية . 


لكن هذا الدور ليس شعرياً بالمعنى المناص للكلمة: وإنما هو 
تاريخي . وقد يستوي ف هذا الدور التاريخي مع النثر الأدبي. أو مع 
لتاريخيته ) لا لفنيته . 


الشعر يقوم بخصوصيته الفنية. أي من حيث هو طريقة خاصة في 
التعبير» تتميز عن النثر الأدبي» وعن النثر الفكري . فأن يتناول الشعر 
الموضوعات الوطنية. لا يعني بالضرورة أنه لعوجييد فيا 
فالموضوعات أي كانت لا أههمية لما سايا ا إيجاباًء ف تقويم فلية 
الكيدو. 
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الثابت والمتحوّل 

انطلاقاً من التوكيد على دور هذه الخصوصية في كل تقويم للشعر. 
نقول» في صدد شعر البارودي» إنه مهما أكدنا على ربط مفهوم النيضة 
بالعودة إلى القديمء فإننا لا 0 أن ندخل في هذا المفهوم إحياء 
الأشكال القديمة. سواء كانت فنية أو اجتماعية أو سياسية. . . إلخء 
فهذه الأشكال متطابقة مع أوضاعٍ وحاجات وظروف انتهت», وحلت 
محلها أوضاع وظروف وحاجات عديلة ولا بل إذن» من أن تنشأ 
أشكال جديدة تطابقها. ولا نستطيع» بالتاللي» أن نعدٌ التجديد صناعة 
تقلد أصالٌ سايق لأن التجديد موقف إبداعي ‏ جذري وشامل . 


إن مفهوم البضة يرتبط. إذن. ارتباطاً جذريًا بمفهوم التغير. 
فحين نقول ممضة تعني ) بالضرورة» التقالاً من وضع سابق أو 
ماض » إلى وضع حاضرء مغاير» ونعني . بالضرورة» أن الوضع 
الجديدً متقدم , نوعياً: في حركته العامة, على الوضع الماضي . لذلك 
لا يصح أن يكون في مفهوم النهضة ما يمكن أن يشير إلى «التقليد» أو 
«الإحياء», لأن فيهها تراجعاًء أي ْيأ لأشكال حياتية ‏ ثقافية ع 
في عصر مضى» لتجيب عن مشكلات لم تعد هي نفسها المشكلات 
الراهنة. نضيف إلى ذلك أنه حين يحييى شاعر في القرن العشرين 
أشكال التعبير الشعري في القرن السادس أو السابع. فإنه في الواقع 
لا يحبى اللغة الشعرية القديمة وحسب. وإنما يحيى معها كذلك الفكر 
والموقف القديمين. ذلك أن اللغة الشعرية لا تنفصل عن محتواها. 
فالشاعر الذي يجبي أشكال التعبير القديمة؛ لا يصدر عن موقف جديد 
وإنما يصدر عن الفكر والموقف القديمين اللذين أنتجا تلك الأشكال. 


لا يعني ذلك أن الشعر الحديد يبدأ من لا شيء, وأن على الشاعر 
ليكون ليد : أن يستأصل جذوره الماضية, وينفصل عن الثراث . 
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البارودي أو «النبضة»/ «الحداثة» 


وإنما يعني أنه إذا كان لا بد من العودة إلى القديم فلا يجوز أن تكون 
عودة إلى أشكاله. بل إلى الدفعة الحية التي ولّدت هذه الأشكال. 
فالارتباط بالشعر القديم لا يكون. تبعا لذللفه: راطا نطرائق تسيرفا» 
بل بالروح العميق الذي حركه. 


الخطأ الأساسي هناء لدى شعراء التقليد ومنهم البارودي. هوفي 
ظنيم أن الأشكال التعبيرية التي جسّدت التجربة الشعرية العربية 
القديمة, حقائق مطلقة, بيدا هى ليست أكثر من خيرات وتعبيرات 
محددة, تكتسب أهميّتها بقدر ما تضيء الككربة ارهد رضن 
آفاق غير معروفة. 


على أن الأساسي هو تجاوز المنظور أو الموقف التقليدي. فهذا 
الموقف يرى أن الشخصية استمرار - ا » قوامها في الالتفاف على 
ذاتباء وفي البقاء ملتحمة مترابطة. شأن كية الغزل. والجديد هناهو 
الاستطالة في الخيط الأصلي. بل يمكن القول ليس هناك جديد في هذا 
المنظورء بل تواصل مستمر. وطبيعي أن الاستمرار ‏ التراكم 
على صعيد المعنى» يؤدي إلى تمائل الشكل واطراده. على صعيد 
التعبير. وهو يؤدي» بالتالي» إلى العيش في زمن أفقي يؤكد الاستمرار 
ويضمنه . 


.يران البقاء في زمن أفقي يقود الشعراء إلى كتابة منظومات نثرية. 

لك أ: مهم يأخذون المطابقات الي حلقها أسلافهم بين عالمهم الداعوي 

والعام الخارجي؛ بلدرستود 00 الداتلء ويركبون * من ثم 
والرتابة . 
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الغٌابت والمتحوّل 

بل إن هذا البقاء يؤدي أخيراً إلى قتل الأشكال القديمة ذاتهاء 
وذلك بفعل التكرار والرتابة. 

ومن هنا الحاجة إلى الانطلاق من منظور جديد وهو أن زمن 
الإبداع» زمن الشعرء ليس أفقيّا. بل عمودي. ولا ينشأ هذا الزمن 
إلا بتحطيم الزمن الأفقي. أي بإقامة مسافة بين الماضي والحاضر. 

إن العيش في مستوى الزمن الآفقي هو عيش في مستوى الشيء 
والعادة والغريزة» دون انفصال أو معارضة. وما يميز الإنسان عن غيره 
من الكائنات إنما هو قدرته على الانفصال والمعارضة وخلق مسافات 
بده ويم اس داس فيه الكاهر الخلاق :مكلا يجاوز 
باستمرار ما حققه, لأنه يشعر» باستمرار أنه غير راض عن المطابقات 
التي أقامها بين ذاته والعالم الخارجي , ولأنه يشعر أن ما يريد أن يكتبه 
أو ما يطمح ! إليه. لم يحققه بعد. فكأن الإبداع نف يتقدم . وضمن 


هذا المنظور يصبح التواصل والتشابه نفياً للإبداع» لأنهما يؤديان إلى 
إعادة ما أنتجه السابقون. 


والجوهري في الشعر هو الكشف عن علاقات جديدة, دائياًء 
وإقامة علاقات جديدة دائاً. وخصوصية الشعر هي في هذه العمودية : 


يفتح دائا أمام القارىء عالاً من المطابقات أكثر غنى, ويثر فيه وحوله 
ما يجعله يكتشف الإنسان والأشياء في بخركه أخرى» غير مألوفة, ف 


وج آخر غير معروف» في ضوء يفتح أفقاً بكراً. 


ومن هنا نقول إن جوهر الإبداع هوني التباين» لا في التتاثل . 
كذلك نقول إن غنى التراث الشعري لشعب ما يقاس بمدى هذا 
التباين . 

وعلى هذا نقول إن العودة إلى الماضى أو الجذور هى العودة إلى 
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البارودي أو «النبضة»/ «الحداثة» 


الإبداع» لا العودة إلى الأشكال التي أبدعت. إن العودة إلى الماضي 
الشعري العربي» بتعبير آخرء لا تعني الإقامة في هذا الماضي وإنما تعني 
على العكس تجاوزه. ولا يعني هذا التجاوز. بدوره. أن يكتب الشاعر 
العربي اليوم شعراً أفضل بالضرورة من الشعر الذي كتبه أسلافه. 
وإنما يعني أن يدخل في المناطق الأكثر عمقاً في الحدس العربي أو الرؤيا 
العربية . ومن هنا نشدد على أن زمن الإبداع ليس أفقيَاًء الع عيطا 
متصلاء وإنما هو آنات أو الحظات. أي» أنه انبجاس متقطع. وعلى 
أن العام الشعري 1 يخلق كاملا دفعة واحدة» وعلى أن هذا الكبال 
را بشكل جاهزء في نقطة زمئية اسمها الماضي, أو في 
مستودع اسمه التراث» كما يقول التقليديون, وإنما هو انفتاح دائم, 
وقابلية دائمة على أن يكون أكثر غبى وجمالاء وأعمقٌ وأشمل» وعلى أن 
الكيال حركة لا تكتمل .) 


إلنن 


ندل لددك؟© ل نتالاك ٠‏ اعت تيل 1 








معروقف الرصاقي 
أو «الحداثة» «الموضوع» 


ات 


يمثل شعر معروف الرصاني*" خط أكثر التصاقاً بالواقع من شعر 
البارودي, وأعمق التزاما وأشمل 1 ٠‏ وسلعرض للقضايا التي 
طرحها في شعره. ولق للئرتيب التالي : 

- نقد الحاضر العربيء فنشير إلى آرائه قِ الأوضاع الاجتاعية‎ - ١ 
السياسية. من ناحية. وإلى آرائه في الحضارة الغربية وكيفية النظر‎ 
, إليها, يا من ناحية ثأنية‎ 

٠‏ الدعوة إلى المعاصرة » حيث نشير إلى أسسهال كنا يراهاء وهي 
رفض الاستعبار أو التحرر من السيطرة الخارجية, والحرية داخل 
المجتمع . والعلم . 

؛ - رأيه في الشعر ودوره. 

ع | ان 


للحاضر العربي في شعر الرصافي صورة الخراب الشاملء فالبلاد 
العربية من أقصاها إلى أقصاهاء رسوم وطلول؛ كما يعبر. لكنه. مع 
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الثابت والمتحول 


ذلك» يعلن ارتباطه العميق بواقع هذه البلاد. ومصيرهاء وضرورة 
العمل والنضال من أجل الغبوض بها . 

ويفصّل الرصافي هذه الصورة في نقده الأوضاع العراقية القائمة 
آنذاك» وهي أوضاع - تماذج» للأوضاع العربية جملة : 

أ- فمن الناحية السياسية ‏ الاجتماعية» يسيطر على الشعب التنافر 
والشقاق, وانعدام الاتحاد في وجه الأخخطار المشتركة, وانعدام الثقة فيها 
بين فئاته» والتناقض في المواقف الديئية» ومحاربة العلم والعقل. 
والنظام السياسي هوالمسؤول الأول, ذلك أنه يمارس الاستبداد 
والظلم. ويتبى أهدافاً تناقض أهداف الشعب. وهوء في الحقيقة» 
نظام مزيف : فالحاكمون عبيد الأجنبي , والاستقلال شكلّ. ولذلك 
ليس الدستور والمجلس إلا لفظتين ليس لما مدلول إلا مدلول التبعية 
والعبودية . 

وتزداد هذه 0 سواداً حين يتحدث عن وضع المرأة في المجتمع 
العراقي» مشيراً إلى أن ن أساس التخلف والعبودية كامن في تخلف المرأة 
العربية . فالمرأة سجينة. يحكمها قيد العادة. ومن هنا يبين العرب 
الأمومة» رمز الولادة والتجدد. وقبول العرب بإهانة نسائهم سهل 
عليهم قبول إهانة الآخرين إياهم . 

وينتقد بقسوة بعض العادات في هذا الصددء فيقول إن الحجاب 
المفروض على المرأةء باسم الشرع» ليس من الشرعء بل إن مناهضته 
واجبة حتى ولو كان الدين يقول بهء فالحجاب الحقيقي هو العلم 
والأخلاق. وهكذا يقول إن المرأة ليست كائناً ناقصاً. وعلى هذا يجب 
أن تتمتع باستقلاليتها وحريتها. فلا ارتقاء إلا إذا تحققت المساواة بين 
الرجل والمرأة. 


كم 





معروف الرصافي أو «الحداثة» «الموضوع» 


ويشير إلى أن المرأة المسلمة هي الأكثر تعرضاً للظلم والتخلّف من 
غيرها. فهي لا تتعلمء ولا تعمل. وكيف يمكن مثل هذه المرأ ة أن 
تنطء جيلاً عالاً؟ ويذهب إلى القول إن حالة المرأة العربية» اليوم, 
أسوأ من حالتها في الحاهلية» وإلى أن الإسلام لا يمكن أن يكون ضد 
تقدم المرأة» أو ضد التمدنء وإلى أن الموقف السائد من المرأة» 
مناقض للدين الإسلامي. ويخلص إلى ضرورة إعطاء المرأة حقوقها 
المدنية الكاملة”" , 
وإذ يقرر الرصافي أن الحكام عبيد للأجنبي » يقرر أن كل عبد 
لابد من أن يمارس الطغيان حين يكون في موقع السلطة. ذلك أنه يعبر 
عن عجزه إزاء مقاومة الأجنبي » باضطهاد الشعب». وبشكل خاص» 
الئفات الأشدّ وطئية. وهكذا كانت الحالة في العراق. ومن هنا 
سيطرت على الشعب حالة البطالة والخضوع , وانقسم إلى فثتين: قليلة 
مستخِلة وأكثرية نناضقة مسكلة: . وترسم حالة الشعب قصيدة «الحرية 
في سياسة المستعمرين)”. فيقول فيها إن دستور الحياة كما يضعه 
الأجنبي وأعوانه يقوم على عدم العلم والبحث, وعلى الخمول والنوم 
والمحافظة على الأمور الراهنة. وعلى عدم العمل السيابي. وهذا 
الدستور يفرض على الناس أن يرددوا مايقوله لمم المستعمر وأعوانه 
الحاكمون. دون أن يكون لهم أي رأي خاص بهم. 
أما من ناحية العلاقة بالمدنية الغربيةء» فيميز الرصافي في نقده 
هذه ا بين العلم والسياسة, أو بين المدنية بوصفها فكرة والمدنية 
من حيث هي بممارسة . وهو يؤيدها 0 لكنه يعارضها اسه ذلك 
أنه يلاحظ لدى الغرب انفضال بين النظرية والتطبيق. فالغرب». 
مثا ينادي بالحرية. ري لكن السياسة الغربية تبيز عملا استعباد 
الشعوب. وهو يمنع الاسترقاق كلامياً لكنه يمارسه عمليًاً. وعلى هذاء 


/ام 





الثابت والمتحوّل 
لك و ا الغرب. فالحق ما كان غرياً 
- ويهذا المنطق الاستعماري أصبح الشرق نمباً للغرب*". 

ويدّعي الغرب. مثلاً. أنه فصل بين الدين والدولة؛ وأنه لذلك 
ضد التعصب الديني أو الطائفي. والواقع أن هذا ادعاء تكذبه 
المارسة. ويمثل الشاعر على ذلك بخطاب الجنرال غورو 601118110 في 
بيروت”"2: حين أشار إلى الحرب الصليبية» التي تثير ذكريات مؤلة في 
الشرقء وكان من اللائق ألا يشير إليها. فهناك في الغرب فصل 
ظاهري بين الدين والسياسة. والحقيقة أن بينبها وحدة» وأن الكردينال 
والجنرال واحد. بمظهرين مختلفين. فمصالح الغرب السياسية هي الي 
تمل عليه مواقفه الدينية» ومصالحه الدينية هي التي تملي عليه كذلك 
مواقفه السياسية . 

أما عن علاقة الشرق بالغرب, فإنها علاقة المستغل بالمستئل» 
والمظلوم بالظالم. فالغرب يمتص دم الشرق» كما يعبر الشاعرء وينغبب 
ثرواته, وفوق ذلك يشير العداوات فيه بين أهله. ويقيم حكومات 
وأنظمة موالية له. وانتكيالا لعمله هنذا يزور تاريخ الشرق فينشر 
سيئاته ويطمس حسناته ٠‏ فالعالم اثنان: غرب ظالمء وشرق مظلوم” 0 
وينتهي الرصاني إلى دعوة العرب لكي يشوروا على الغرب, ويؤكد أن 
هذه الثورة لا يمكن أن تتم إلا بعد التخلص من أثقال الماضي ومن 
الافتخار به وإلا بالإقبال على العلم . على أن هذا الإقبال لا يجوز أن 
يعني تقليد الغرب, وإنما يجب أن يعني الإفادة من خبراته وبناء شبىء 
جديد يتوافق مع شخصية العرب وحاجاتهو"". 


مه 





معروف الرصاني أو «الحداثة» «الموضوع» 


ا 


حضاري عام . وهو يعلن بصراحة,» في المستوى الأول. أنه يرفض 
السدين كا وصل إليه من ناحيق المعتقدات الغيبية والتشريعات 
الأرضية عل الشواف. 

فالأديان» بالنسية إليه. لبشت موحاة. وإنما هي وضع قام به 
أشخاص أذكياء . وإذ ينكر الوحي, ينكر بالضرورة النبوةء ويذلكر 
0 00 5-0 الطبيعية 1 الدين. ونيا ونبوة» هي إنكار 


إنه, 0 ينكر خلود 0 ويقول إنها ليست من جوهر 
ضار 8 يعم - 00 هي 0 و ا كالتسد نفسه, 
4 تشير إليها التعاليم الدينية 1 أساس أمها ومكان) لخ 0 

ليست أكثر من فضاء طبيعي تسبح فيه الأرض . 

وهو إذن» يرفض فكرة الثواب والعقاب. ويرفض » تبعاً لذلك 
أن يصل أو يصومء شأن الآخرين» طمعاً في الجنة وحورها العين: 
ومن هنا ينتقد مبدأ تلقين الأديان» مشيراً بذلك إلى أن الدين لا يجوز 
أن يحل تلقيناًء وإغا يجب أن يؤوخذ بعل البحث الطويل العميق . 

أما من ناحية التشريعات فيرى أن الجمود يرافقها دائاً. ولولا هذا 
الحمود» : لكانت تتغير بتغير الأزمنة . 

ويحاول الرصاني أن يرصد مظاهر هذا الجمود في العادات والتقاليد 
من جهة. وفي رجال الدين» من جهة ثانية. ولهذا ينتقد العادات 
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الثابت والمتحوّل 
والتقاليد الي تسود بقوة الدين أو باسمه» وينتقد رجال الدين فيرى 
أنهم رمز الجمود والتخلف”". 
وفي المستوى الثاني , الحضاري العام يؤكد الرصافي على ضرورة 
ترك التتفاخر والتغني بأبحاد الماضي . 'فهذه الأحماد تحفقت في عصر لم يعلد 
لناء وهي لذلك ١‏ تعد تفيدنأ شيئا في حياتنا. والخطوة الأوللى؛ إذن» 
هي الاي هذا الماضي » مهما كان عظيياً والارتياط بالحاضر 
ويجاول الشاعر أن يسوغ هذا الانفصال بأشكال مختلفة: 


١‏ - منها أن الافتخار بالماضى دليل على أن الحاضر جامد» 
؟ - ومنها أن شدة الارتباط بالماضي تعرقل العمل في سبيل بناء 
ا 

٠“‏ ومنها أن ثمة أشياء كثيرة في الماضي نفتخر بها على أنها حقائق» 
للجرانة تعره إروان عجه اليم سر في هذا الصدد يصف 
التاريخ بالضلال والكذب». متسائلا : إذا ىن نرتاب بأمر الناس الذين 
نعايشهم. فكيف يحق لنا أن نثق بأخبار الذين ماتوا منذ قرون؟”". 


كن 


هكذا يدعو الرصائي إلى الخروج ما هو راهن إلى المعاصرة أو ما 
يسميه بالتجدد د. ويفترض التجدد أن يكون الشعب متخسورا من 
خارع: وعيراً في الداخل. ولا بدء للخلاص من الاستعبار والتتحرر 
من البسطر» الاارجنة» ين طروط يقس الرضاق مل زاسهنا بور 
العربي ذاته, 0 كالتعصب الديني . 
وهو هنا ينتقد الإصلاحيين الأتراك الذين رجعوا إلى تحكم الدين» 
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معروف الرصافي أو والحداثة) «الموضوع» 


بدل أن يتجاوزوه إلى إقامة الوحدة الوطنية. وبين هذه الشروط وحدة 
النضال بين الشعوب المستعمرة) وهو يعجب. ف هذا الصددى. من 
الشعوب الكبيرة التي ترضى بالاستعار, كالهند» مثلا. 

ومن هذه الشروط أن يعيش العربي الحرية بكامل معناهاء ويكمن 
معناها هذا في كونمها كرفا للعادة من أجل إقامة الحقيقة. ولو كان ' هذا 
الخرق ضد الجاعة . وهو يكمن أيضاً في أن لا يطلبها العربي لنفسه 
فقطع فالحرية لا تتجزأ فلا يمكن أن يكون الفرد حرّاً في وطنه ما دام 
هناك فرد واحد غيره لا يتمتع بالحرية. هذه الحرية هى» إِذْنْ» جوهر 
الحياة وهدفها الأعلى. فالفرد بلا حرية ميت,. والوطن بلا حرية؛ 
قر , 

ا ا 0 
نفسه ل ل 0 

والعلم | إذن يغني الشعب عن الماضي القديم وجعله سيد مصصيره» 
يشارك في بناء المستقبل» لكن شريطة أن يكون هذا الشعب وهوما 
يكترزة .دان - سيد نفسه أولا . فالعلم» دون استقلال وحرية. ف 
شعب ماء لا يجديه شيئاًء بل يكون أشبه بسلاح * يحمله رجل مهزوم . 


ومن هنا تشديد الرصافي على بناء المدارس وتعميمهاء وتبيئة الجو 
للحياة العلمية 00 وتجدر الإشارة إلى أنه كان يعني بالعلم 
الروح العلمية أو الموقف العلميء وفكرة الابتكارء أكثر ما يعني 
المنجزات ذاتها. ومن الطريف أن نشيرء في هذا الصدد إلى أنه ألقى 
مرة ة قصيدة في المدرسة ا حربية بالعراق» أشار فيها إلى أن الحرب فن لا 
سلاح ولا شجاعة, وأن هذا الفن يقوم على العلم. 
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الغابت والمتحؤل 
هذا الإيمان الكامل بالعلم دفع الرصافي إلى أن يتغنى بمنجزاته 
فيصف مختلف الاكتشافات والآراء والمخترعات العلمية ف عصره . 
ولعلّ قصيدته «في القطار» أن تكون أقوى قصائده في هذا المضمار*". 
وإذ يصل الرصافي إلى مثل هذا اليقين» بالعلم وضرورة التجددى 


يزداد اهتامه السياسي - اللاجتباعي ١‏ فيزداد بغًا لذلك هجومه عل 
الأنظمة الحاكمة. ويعبى بتحريض الناس على الأخحل بأسباب المدنية» 


وبالكلام على الأحداث الطارئة» والاهتمام بمشكلات الحياة اليومية 
البائسة ويدعوء نتيجة لهذا كله إلى التغيير والثورة. 

غير أن الممارسة تكشف له عن الصعوبات» فيشعر أن ما يقوله 
لا صدى لهء وأنه بالتالي غريب في وطنه. فيميل الشاعر إلى اليأس» 
ويحاول أن يتجه نحو آفاق أخحرى تقدر أن تحضنه, ذلك أن وطنه 
يضيق به فيكتب قصيدته «بعد النزوح» سنة »١1975١‏ وكان قد ثئرك 
بغداد إلى بيروت» عازماً على أن لا يعود إلى العراق9". 


هت 

تحدد الرصافي موقفه من الشعر من ناحيتين : سلبية» وإيجابية. من 
الناحية الأولى» يقول برفض التقليد ‏ أي تقليد أساليب الأقدمين» 
اقطان مع دعوته إلى العلم والمعاصرة. 

ومن الناحية الثانية» يقوم رأيه في الشعر على الأسس التالية : 

١‏ «تبيان الحقيقة). فتقديم الحقيقة الواقعية هو الذي يجب أن 
يكون المقصد الأسامي للشاعر. 

- الوضوح وعدم التعقيد. 
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معروف الرصافي أو «الحداثة» «الموضوع» 

 *‏ الابتكار ‏ ويعنى به طرَّقٌ الموضوعات الجديدة» بأسلوب 
جديد. 

 :‏ «مطابقة اللفظ للمعنى), أي دون حشو من جهة ‏ ومن جهة 

ثانية» أن يستخدم الشاعر عبارات حديثة؛ حين يتناول موضوعات 
-حدرثة 


1 


6 ه 


أن يكون الشعر قريباً إلى النثر. 
؟ ‏ أن تكون القصيدة وحدة متهاسكة . 
أن يكون الشعر تعليميًا أو عامل معرفة”". 


2 


يقدم شعر الرصافي مثالا مهأ لدراسة العلاقة بين «المضمون» 
و«الشكل)»» أو «المعبى» و«اللفظ»»؛ كما استمرث في «عصر النبضة». 
أي لدراسة العلاقة بين «التراث» و«المعاصرة» (الحداثة). «المضمون» 
ف هذا الشعر «معاصر» بل يمكن وصفه. ضمن إطاره التاريخي» بأنه 
تقدمي - ثوري. ومع ذلك» فإن «شكل» التعبير عن هذا اليو 
إنما هو شكل تقليدي . 

ثمة ثوابت في الأداء وطرائقه تصلح لكل تحول في العالم وأشيائه: 
هذا ما يمثله أفضل تمثيل شعر الرصافي. فقد تناول من الموضوعات 
أكثرها جدة على الحياة العربية". وعير عنها بطريقة الأداء الأكثر 
قدماً. ومن هنا يوفر شعره للباحث مادة مهمة للتأمل في التلفيقية التي 
يمارسها الشاعر المأخوذ بالنموذج التعبيري الماضي» وبالواقع المتغير» في 
ان. 

إن قراءة الرصافي تكشف لنا عن شخص يدهثه واقع العلم» على 


ا 





الثّابت والمتحل 


صعيد التغير والتطور لكنه يظلء» في تعبيره عن هذا الدَّهَشُء أسير 
جمالية فرضها واقع آخر. بل يبدو لناء في هذه القراءة أنه يتبنى من 
حيث الموقف الفكري » العم ومنجزاته بحياسة من يفضل الخاضر 
والمستقبل» على الماضي» وأن الماضي لا يمثل له الكمال» وليس أسطورة 
ىووا رك" الطاقة الظنية وتوعييا كلاق الى عا للك آنه 
لو ٠‏ بل يحلم على العكس» 
بتفككه وانبياره» لكي تولد بلية أفضل مسايرة للعلم . وبكلمة, 6 

أن الماضي ليس هادياً ودليلا وأن العلم هو الدليل الحادي. بحيث أن 
الدخول فيه. إِنما هو الدخول في زمن التغير والتقدم . 

نضيف إلى ذلك أن الرصافي لا ينظر إلى القاطرة, مثلاء عبن من 
يرى الماضيٍ ورموزه» شأن البارودي حين وصف حرب كريت» أو 
شوقى , مثلاء حين وصف الطائرة» وهولا يسقط عليها 0 
قديمة, شأنا كذلك. أي أنه لا ينظر إلى ابتكارات الحاضر بعين 
الماضي» وإنما ينظر إليها بوصفها أحداثاً علمية مهمّة» قائمة بذاتها. 
وى اجعدانه در بالاسات أن كنضنا يبيرق عدا وق هنذا 
يفضل الحاضر الحي على الماضي الميت . 

غير أنناء مع هذا كله. حين نتأمل في طريقة الأداء. بخاصة, وف 
بنية التعبير بعامة.» نلاحظ أن الماضى عند الرصافي» من حيث الموقف 
الفنى» إنما هو اثنان: ثابت وزائل. الزائل هو بعض العادات والتقاليد 
والأفكار والمؤسسات» لا كلها. 

والثابت هو الأدب ‏ اللغة. وأعنى هنا القواعد التى عرفت» حالياً 
يعمو الشعر.. مكل مخافظ الترصاق: :من حي فنية الكتانة»غل 
ثبات الصيغ . فالموروث موجودء قَبْلياء بالنسبة إلى الواقع الشعري . 
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معروف الرصافي أو «الحداثة» «الموضوع» 
والموروث هنا هو القصيدة بما هي مدوؤنة ‏ وثيقة» من حيث تألف 
الأجزاى وترابطها ف نسق تفعيلٍ موحدء وقافية موحدة. أي من 
حيث نسج القصيدة وسياقها وتركيب أجزائها . 

والموقف أي كيفية مواجهة العالم واكتائه عطاك موق قن يتأمل 
عقَلا: وحلل. ويقوم, ويستبصرء ويعتبر- ثم يقرر حكمة أواتعليا : 


إن تطور القصيدة عند الرصافي يعكس تماماً مستوى التغير 
0 وت يا ل يا لومم 
0 غلفه 000 ا وكا أن الوافد الحديد ولد اوتقافا سيط 
في هيكل الشعر, دون أن يزلزله. ل د 
ارتعاشاً بسيطاًء زيّنه - لكنه بقيى سطحيّاً ولم يزلزل أسس المجتمع أو 
طبقاته العميقة . 


ومن هنا يبدو الموروث في ” شعر الرصافي استمرارا تذكريا مشحونا 
بآثار النصوص المتلاحقة التي حققت غموذجاً نوائيَاً واحداء أو مجموعة 
من الناذج تتأسس وتعمل بوصفها شعرية » أو عموداً شغرياً: 0 
هنا له يننج قصيدة بقدر ما يعيك إنتاج النموذج العمودي للقصيد 
هكذا يبدو الشعر أنه ظاهرة اجتاعية أكثر مما هو ظاهرة فنية. ذلا؛ 5 
الموروث يؤسس ح اجتماعياء الجماعة ع موخد] فِ القصيدة بين الشاعر 
وقراثه. وهؤلاء لا يتحدون به بقدر ما يتحدون بالنظام الشعري 
الموروث» الثابت. ففي هذا النظام تكمن القيم التي تحدد الحساسية 
الأسلوبية وتبعث الطمأنينة والبقين في نفس الشاعر والقارىء على 
السواء:. 
إن هذا كله يشير إلى هذه الحقيقة : حين نحول قصيدة الرصافي إلى 
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الثابت والمتحوّل 


نش ونقرؤها نثرأء فإن هذا التحويل لا يشوّه دلالتها أو معناها أو حتى 
جماليتها. إن تحويلها إلى نثر لا يحولهاء بتعبير آخر عن طبيعتهاء بشكل 
جذري - كما يحدث لقصينة حنديلة ع مناة. ومعنى ذلك أن الرصافي 
يستتخدم اللغة. من حيث هي أدوات قائمة بذاتهباء الينقل فكرة قائمة 
بذاتها. وهكذا تصبح القصيدة وزناً وقافيةً وأفكاراً . ومن هنا يسهل 
تحويلها إلى نثر عادي دون أن تفقد من الرسالة التي تنقلها شيئا . وعلى 
صعيد التعبير نقول إن نواة التعبير هي الكلمة المفردة لا الجملة. وهي 
الفكرة لا الصورة. 

والخلاصة أن قصيدة الرصافي دليل آخر على أن القصيدة - 
النموذج» أو القصائد ‏ النماذج الماضية تشكل ضمن اللقة.. تمقًا لغويا 
خاماء - أو لخد خاصة, موجودة بشكل موضوعي » داخل اللغة. 
وكل قصيدة تالية تنمو في مناخ هذه اللغة المشتركة بين جميع القصائد. 
كل قصيدة تقليدية هى بمثئابة الذكرى التى تتحرك في الذاكرة ‏ 
النموذج: وكل قصيدة في الحاضر, إنما هي تذكر لقصيدة ما في 
الماضى . 

هكذا تُحدد القصيدة الرصافية» شأن كل قصيدة تقليدية» بأدبيتها 
أولاً» بالمعبى الذي أعطي. تقليديّا. لكلمة «أدب» ‏ وبانتائهاء ثانياًء 
إلى نظام شعري هر العمودية الخليلية» وبكونها تنقل إلى القارىء 
رسالة ‏ موضوعاً واضحاً. فكتابة القصيدة هنا تميل إلى أن تشبه 
صناعة شىء ينتظره المتلقى لكى يستخدمه ويفيد منه. وني هذا يستعيد 
الرصافي» على الرغم من «ثورية) أفكاره» النموذج البيان التقليدي . 
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جماعة «الديوان» 
أو «الحداقة» / «الذائية» 


ات 

درسنا نموذجين 00 المرحلة الأولى من عصر النبضة: 
البارودي والرصافي. ورأينا أمما تنويع على أصل واحد هو البنية 
التقليدية للشعر العربي كما تتمثل, على الأخصء في ما سمي بعمود 
الشعر. ولئن كان الرصافي» من الناحية النظرية. أكثر تقدماً في فهم 
الشعر وأكثر جذرية في آرائه الفكرية والسياسية, فإنه من حيث تعبيره 
ذاته بقي ضمن الأصولية العمودية. ولا يغير من الأمر شيئاً أن يكونا 
قد تناولا موضوعات وقضايا غير قديمة. أو تحدثا عن المدنية الحديثة من 
خلل إنجازاتهاء وبخاصة العلمية. فكلاهما كان ينظر إلى أشياء العام 
وأفكاره من حيث هى أحداث أو مظاهر خارجيةء يقف إزاءها موتف 
المشاهد المعتير ثم يلبسها الثوب البياني - الفكري الذي يجده ملائاً. 

ويستوي في هذا الموقف. على الصعيد الفني» شوقي والزهاوي 
وحافظ وأقرانهم : عل الغاياتي وإسماعيل صبري ومحمد عبد المطلب 
وأحمد محرم. تمثيلا لا حصراً. فسواء تحدث هؤلاء عن النضال 
والوطنية» أو عن الجامعة الإسلامية» أو عن الحاكم وارتباطه 
بالمستعمرء أو عن المستعمر نفسه. أو عن الإصلاح بشتى أشكاله 
السياسية والاجتماعية» أو ما سوى ذلك من الموضوعات» فإنهم جميعاء 


ا 





الثابت والمتحوّل 
على تفاوت فيها بينم موهبة وبياناء كانوا يتابعون المنطلق الذي أحيا 
البارودي : بنية التعبير التقليدية. 

ومن هنا يمكن أن نسمّي شعر هذه المرحلة بالإحيائية السلفية. 
وهي تقوم » فا على النموذجية. فهذا الشعر كان يتخل مثالا له 
النماذج الحيدة أو التي يراها جيدة من الشعر القديم. وكان تابعاً لمذه 
النماذج في منبج القصيدة وبنائهاء وأسلوب التعبير, وفاذنة اللغة 
بالواقع. بل إن هذا الاتباع كان يكرر» اخينانة: تملع القصيدة 
القديمة» كالغزل الذي يبدأ قصيدة مدحية أو سياسية أو اجتماعية؛ أو 
الكلام على الأطلال. بل استعاد هذا الشعر, أحياناً» طريقة المخاطبة 
الي بدأها امرؤ القيس. وتحدث عن الخيام والنخيل والآرام والناقة 
والبرق والغيث؛ بالإطار ذاته الذي رسمه الشعراء في الجاهلية. ولعل 
خير ما يصف شعراء هذه المرحلة قول للمنفلوطى جاء فيه: «شعراء 
مصر في هذا العصر ليسوا شعراء هذا البلد ولا هذا الزمن؛ وإنما هم 
جماعة من تجار العاديات. لا يزالون يصورون لنا في هذه العصور 
تماثيل كاذبة لآداب الجاهلية الأولى). (مقدمة ديوان الكاشف لأحمد 
الكاشف؛ 2.1414 ج7. ص :ل. انظر أيضاً: تطور الدب الحديث 
في مصرء أحمد هيكلء ص47١).‏ 

وقد أدى هذا التمسك بالنمسوذجية إلى أن يكون الشعر تصنيعاً 
لفظياً. من جهة. وتجريداً ذهنياً. من جهة ثانية. وفي هذا ما أذى 
بالشاعر إلى أن يكون صدّى يردد 00 القديمة. وإلى انعدام 
ذاتيته. والنتيجة هي أن هذا الشعر لم يحقق أية إضافة؛» من الناحية 
الفنية. وإثما كان نظبأ خالصاً للأفكار السائدة العامة بحيث لا يمكن 
التمييز بين شاعر وشاعر. استناداً إلى نظرته الخاصة أو رؤياه للعالمء 
وبحيث أصبح الشعراء بلا هوية فنية. 
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جماعة «الديوان» أو «الحداثة/ «الذاتية» 


في هذا المناخ نشا الاتجاه الذي تمثله ما سمي بجماعة الديوان: 
العقاد ):)١955-1١888(‏ شكري ,))١1954-1885(‏ 
المازني(1959-1885). وقام اتجاه هذه الجاعة على دعوى رفض 
النموذجية؛ من جهةء وتحقيق شعر يتآلف مع المكان والزمان من جهة 
ثانية , 

ويشترك هؤلاء الثلاثة من الناحية السياسية الاجتاعية» برفضهم 
الوضع السائد وطموحهم إلى ما هو أفضل. ومن الناحية الثقافية» 
بانحيازهم إلى الثقافة الإنكليزية» ومن الناحية المبجية ‏ الفكرية. 

ا 


ظهر العمل النقديٌ الأول الذي يتضمن مبادىء هذه الجسباعة. 
باسم الديوان الذي صدر في جزءين سنة .,.١97١‏ 

جاء في مقدمة الجزء الأول أن الغاية من الديوان هى «الإبانة عن 
الحديد ف الشعر والنقد والكتابة) بحيث تتم «إقامة د بين عهدين» 
لم يبق ما يسوغ اتصاله)». وتصف هذا المذهب بأنه وإنساني» 
مصري ) عربي). 

أما كونه إنسانياًء فلأنه «يترجم عن طبع الإنسان خالصاً من تقليد 
الصناعة المشوهة) . هذا من ناحية, ولأئه» من ناحية ثاليةق «ثمرة 
لقاح القرائح الإنسانية عامة ومظهر الوجدان المشترك بين النفوس 
قاطبة) . 


00 


وأما كونه مصريّأً. فلأن «دعاته مصريون تؤثر فيهم الحياة 
المصرية). وأما كونه عربياء فلأن لغته العربية. 
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للبت والمتحؤل 

هكذا يصل أصحاب الديوان إلى وصف هذا المذهب بأنه «أنم 
0 أدبية اكهترت قْ لغة العرب؛» منذ وجدت» 220 أنهم 

نه بحس تاريخي - «والتاريخ يمفي بسرعة لا تتبدل» ويقضي 5 

0 كل عقيدة أصناماً عبدث قبلهاع. 

ومبذا الحس يبدأون بنقد الشعر الذي سبقهم» ثم يخلصون بعد 
ذلك إلى عرض مبادئهم . 

رأت جماعة الديوان أن شوقي هو الممثل الأبرز والأكمل لهذا 
الشعرء ولهذا تركز نقدهم على شعر شوقي. وكان العقاد هو أبرز 
النقّاد. فبعد الديوان الذي لم يُعد طبعه منذ سنة 2.197١‏ تابع نقده 
لشوقي في جريدة «البلاغ الأسبوعي» بعنوان «الشعر في مصر». حيث 
نشر ثاني مقالات. ظهرت في| بعد في الجزء الأول من كتابه «ساعات 
بين الكتب» (ص 6١١1-؟١١).‏ وانتقده في مقالة نشرت في العدد 
الخاص بشوقي من السياسة الأسبوعية, وفي مقالة نشرت ف البلاغ 
اليومي. وقد أعيد طبع هذه المقالات العشر سئة /ا197. ثم تابع 
نقده في أر بع مقالات ضمها كتابه «شعراء مصر وبيئاتهم في اليل 
الماضي» (ص .)188-١١6١‏ 

في الجزء الأول من الديوان يأخذ العقاد فوذجاً من شعر شوقى هو 
قصيدته في رثاء محمد فريدء ومطلعها: ْ 
كل حي عل المنيّة غاد تتوالى الركاب والموت حاد 
ذهب الأولون قرناً فقرناً لم يدم حاضر وم يبق باد 
هل ترى منهم وتسمع عنهم ١‏ غير باقي مآثر وأيادي 


فيصفها بأنها تكرار لما قبل ويقال. فهي «حكم يؤثر مثلها عن حملة 


و 





حماعة «الديوان» أو «الحدائة»/ «الذاتية» 


العكاكيز» وحتى الحيد منبا «لا يعدو أن يكون من حقائق التمرينات 
الابتدائية كالزبييب من العنب و5»ط7- وهيء ذلك والعط مهدا 
وأقل طائلا وأفشل ل مما سبقهاء في منحاها كقصيدة المعري 
«غير مَدٍ في ملت واعتقادي . .٠‏ إلخ» التي نحا فيها «فيلسوف الموت 
منحى الابتكار) . 


وفي الجزء الثاني من الديوان يتخذ من قصيدة شوقي في رثاء 
مصطفى كامل نموذجاً آخر لشعره. ويأخحذ عليه أربعة مالعد راف أثنا 
مظاهر عامة في شعره كله. وهذه المأحل هى .: 


أ التفكك, فالقصيدة مجموعة متناثرة من أبيات لا وحدة بينها غير 
الوزن والقافية. فهي ١‏ » إذن» ليست إخدة مويه : فلا تتحقق هذه 
الوحدة في القصيدة إلا إذا كانت «عملا فيا تامأ يكمل فيه تصوير 
خاطرء أو خواطر متجانسة» كما يكمل التمثال بأعضائه. والصورة 
بأجزائهاء واللحن الموسيقي بأنغامه». دون ذلك يكون الشعر ألفاظاً 
ولا تتظلري عل سساطن ارو أن عون كتامل #ماطياة» ويكيوة اش 
«بأمشاج الجنين المخدج بعضها شبيهة ببعض» أو كأجزاء الخلايا 
الحيوية الدنيئة؛ لا يتميز لها عضو ولا تنقسم فيها وظائف وأجهزة». 

ب الإحالة. ويعنى بها فساد المعنى في القصيدة. ويتمثل هذا 
الفساد في الاعتساف والشطط والمبالغة وتخالفة الحقائق والخدروج 
بالفكر عن المعقولء» أو قلة جدواه. 

ج - التقليد. وهو تكرار المألوف من القوالب اللفظية والمعاني» 
ويتضمن هذا التكرار الاقتباس والسرقة. 

د الولوع بالأعراض دون الجواهرء ما يتناقض مع طبيعة الشعر 


الا 





العٌابت والمتحؤل 


الحق. فالشعر إذا لم يرجع إلى مصدر أعمق من الحواسء أي إلى 
الشعور الح والوجدان الذي تعود إليه المحسوسات كما تعود الأغذية 
إلى الدمء ونفحات الزهر إلى عنصر العطرء شأن شعر الطبع القوي 
والحقيقة الجوهرية. فإنه يكون شعر قشور وطلاء. بل شعر حواس 
ضالة ومدارك زائفة , 


هكذا ينفي العقاد أن يكون شعراء جيله قد تأثروا بشوقي» 
وأتباعه . يقول: «فالجيل الذي نشأ بعد شوقي م يتأثر به أقل تأثر لا 
من حيث اللغة. ولا من حيث الروح». فمن ناحية اللغة. كان هذا 
الخيل «يقرأ دواوين الأقدمينء. فيدرسها ويعجب بما يوافقه من 
أساليبها) . ومن ناحية الروح. «فالجيل الناشىء بعد شوقي وليد 
مدرسة لا شبه بينها وبين من سبقها في تاريخ الأدب العربي الحديث» 
فهي مدرسة أوغلت في القراءة الإنجليزية, 7 تقصر قراءاها على 
اطرافب من الأدب الفرشي . كا كان يغلب على أدباء الشرق الناشئين 

في أواخر القرن الغابر. وهيى» على إيغالها في قراءة الأدباء والشعراء 
الإنجليز » لم تنس الآلمان والطليان والروس والإسبان واليونان واللاتين 
الأقدمين, ولعلها استفادت من النقد الإنجليزي فوق فائدتها من 
الشعر وفنون الكتابة الأخرى. ولا أخطىء إذا قلت إن هازلت 
أنآجه1؟ سدناتكالا هو إمام هذه المدرسة كلها في النقد لأنه هو الذي 
هداها إلى معان الشعر والفنون وأغراض الكتابة» ومواضع المقارئة 
والاستشهاد» (شعراء مصر وبيئاتهم؛ء ص .)197-1١94١‏ 


أما عن طبيعة العلاقة بين جيله والثقافة الانكليزية. فيقول: 
«وكانت المدرسة الغالبة على الفكر الإنجليزي والأمريكي في أواخر 


فى 





جماعة «الديوان» أو «الحداثة»/ «الذاتية» 


النبوءة والمجازء أو هي المدرسة التي تتألق بين نجومها أسماء كارليل 
وجون ستيوارت ميل وشيلٍ وبيرون ووردزورث, ثم خلفتها مدرسة 
قريبة منها تجمع بين الواقعية والمجازية وهي مدرسة بروننج وتنيسون 
وأمرسون ولونجفلو وبو وويتمان وهاردي وغيرهم. من هم دونهم في 
الدرجة والشهرة . وقد سرى من روح هؤلاء الثيء الكثير إلى الشعراء 
المصريين الذين نشأوا بعد شوقي وزملائه. ولكنه كان سريان التشابه 
قُْ المزاج» واتجاه العصر كله وم يكن تشابه التقليد والفناء» . 


وعلى هذا يكون العكسء في رأي العقاد. هو الصحيح ‏ أي أن 
شوقي هو الذي «تأثر يمن نشأوا بعده. فجنح في أخحريات أيامه إلى 
أغراض من النظم تخالف أغراضه الأولى التي كان يعيبها عليه الجيل 
الناد ء في أوائل القرن العشرين. فانجه إلى الروايات وأكثر من 
الاجتراعيات والتاريخيات وعدل أو كاد عن شعر المناسبات الضيقة , 
الذي كان ينحصر فيه وقلّا يتعدأه) . 

ول. نذا كله يؤكل الفقاة عل أن شخ دوقي انقي: شعير صنعة ؛ وم 
يكن أبدا شعر شخصية. يقول. مثلا: «في أحمد شوقي ارتفع شعر 
الصنعة إلى ذروته العليا وهبط شعر الشخصية إلى حيث لا تبين لمحة 
من الملامح ولا قسّمة من القسمات التي يتميز بها إنسان عن سائر 
الناس»). (شعراء مصر وبيئاتهم 5 اليل الماضي. القاهرة /ا"91١21‏ 
ص .)160١6‏ 

ويقول في الصفحة نفسها عن هذا الشعرء إنه «... منقول من 
القسط الشائع بين الناس» وليس فيه دليل على شخصية القائل» ولا 
على طبعه. لأنه أشبه شىء بالوجوه المستعارة التي فيها كل ما في وجوه 
الناس» ابسن فنها رمه سانا : 


وف 





الغابت والمتحول 


ويقول متابعاً عن شوقي : «فإذا عرفت شوقياً في شعره. فإنما تعرفه 
بعلامة صناعته» وأسلوب تركيبه» كما تعرف المصنع من علامته 
المشومة عل القنيقة المعروضة: ولكنلك لأ تغرفه يتلاك المرية الششينة 
الي تنطوي وراء الكلام وتنبثق من أعماق الحياة» (المصدر السابق» 
ص ١١١‏ ). 

وهكذا كان شعر شوقي تابعاً للشعر التقليدي و«رسوله المبين» بل 
خاتم رسله أجمعين. فأبطاله من الممدوحين والمرثيين» طراز في مراتب 
المجد التي يرتضيها السمت والهيبة. وفضائل الأخلاق في قصائده هي 
الفضائل التى اصطاح عليها العرف. وتتابعت بها معايير الحمد 
والثناء. وعواطف الإنسان هى العواطف التى رسمتها لنا تقاليد الزمن 
في أحوال المحبين والطامين أو آداب الآباء والبنين». (مهرجان 
شوقي » ص8). 

اد 


أما المبادىء التي قام عليها مذهب جماعة الديوان. فيمكن أن 
نقسمها إلى قسمين: ما يتصل منها بمفهوم الشعرء وما يتصل منها 

يقة التعبير والبناء الفني . 

أ أما من ناحية مفهوم الشعرء فقد أقاموا نظرتهم على الأسس 
التالية : 

١‏ - الشعر تعبير عن الذاث. ويتضمن هذا ضرورة البعد عن 
الظواهر» والغوص إلى ما وراءهاء كما يتضمن القول بأنْ الشعر تأمّل 
في العالمء وبأن «المعاني الشعرية هي خواطر المرء وآراؤه وتجاربه 
وأحوال نفسه» كا يعر عبد الرحمن شكري (الديوان ‏ اللزء الخامس» 
المقدمة) . 
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ويوضح هذه الناحية عباس محمود العقاد بقوله: «إن الشعر إذا لم 
يكن تعبيرأ عن الذات» كان صناعة. وإذا كان شقاعة ايكون ذا 
سليقة إنسانية . فحين نقرأ شعر شاعر ولا نعرف هذا الشاعر من 
شعره» ولم تظهر لنا شخصيته الصادقة من خلله, فالأحرى أن نسمي 
هذا الشعر تنسيقاً. كا يقول العقاد. يترا (مجلة الكتابى 
أكتوبر /ا951١).‏ 

والتعبير عن الذات لا يقتصر على مايعتمل داخحل النفس 
الونسانية» وإنما يتعداه إلى الخارج . فكل دما نخلع عليه من إحساسنا 
ونفيض عليه من خيالناء ونتخلله بوغينا وم اف مواحيها وأحلامنا 
وتخاوفنا هو شعر وموضوع للشعر ولو كان مما نراه في البيت أو الطريق 
ومما نراه في الدكاكين المعروضة وني السيارة الي تحسب من أدوات 
المعيشة اليومية. . . فكل ما يمتزج بالشعور صالح للتعبير». (مقدمة 
ديوان عابر سبيل.» ص 8-7). الشعرء والحالة هذه ليس ذكاءًٌ 
يلفُقء أو يتصيد الخواطرء وإنما هو فيض من الطبع . 

؟ - الشعر واسع منفتح كالوجود. وهذا يعني أنه لا يمكن أن 
عضر فق تعريف عدود انهو شآن اليا الا ومشفده التيرينت وف 
ذلك رد على التعريف العربي القديم. ومن هنا يستغرق الشعر آفاق 
الوجود كلهاء وآفاق النفس كلها 


" - ينتج عن هذين الأساسين السابقين أن الشعر تعميق للحياة» 

أنه يجعل اللحظة الواحدة لحظات كثيرة» ويعني ذلك أن حب 
الشعر هو نفسه حب الحياة» بل هو أعمق شكل لهذا الحب. وحين 
يقال مثلاً عن شعب ماء بأنه يحب الشعرء فإن ذلك يعنى أنه يحب 
الحياة ويعيشهاء بملئها الكامل. ْ 





الثابت والمتحوّل 


- هذا كله يعنى أن الشاعر يجب أن تكون له نظرة للعالم خاصة 
به تميزه عن غيره» ولا يتقيد فيها إلا بما تمليه عليه تجاربه ونفسه . 


ب أما من حيث طريقة التعبير والبناء الفني» فيقوم مذهبهم على 
الأسس التالية : 

١‏ - التعبير واسع كالشعر «لا ينحصر في قالب ولا يتقيد بمثال». كما 
يقول العقاد (وحي الأربعين ص 7 - »)٠١‏ لمذا يجب التخلص من 
جميع القيود. ومن هنا دعوتهم إلى التحرر من القافية الواحدة وإلى 
تنويع القواني أو إرسالها (كما كان يقول الزهاوي). ولعبد ال رحمن 
شكري قصائد تحررت من القافية الموحدة. وله قصائد تحررت من 
القافية ذاتها. (كلمات العواطف, واقعة أبي قير. نابليون» الساحر 
المصري : في الأدب الحديث لعمر الدسوقي: 0/7؟1١).‏ 

؟ - القصيدة بنية حية. ومعنى ذلك أن القصيدة يجب أن تكون 
حدة عضوية, أي غك فيا تامأ يكمل بخواطره «وكما يكمسل 
التمثال بأعضائه والصورة بأجزائها» (الديوان, العقاد ‏ المازني: 
2.15 ويشرح العقاد ضرورة هذه الوحدة فيقول بأن القصيدة 
لا يجو زأن تكون أجزاء متناثرة يجمعها إطار واحد. ذلك أن الشعر ا لق 
لا يمكن أن يتمثل في شعر نغير فيه أوضاع أبياته , ومع ذلك لا نحس 
أن مقاصد الشاعر قد تغيرت ا لذلك. القصيدة.» بتعبير آخر. 
ليست مجموعة من الأبيات يستقل فيها البيت عما قبله وعما بعده. وإثما 
هو تآلف مركب يحوج فيه البيث إلى تذكر ما يسبقه وترقب ما يتبعهى 
ضمن نسق موحد. ومثل هذه الوحدة تفرضها النفس الشاعرة» أي 
النفس الركبة المثقفة. ىا يقول العقاد. النفس التى تتآلف فيها المعرفة 
والأحاسيس» وتنظر إلى العام نظرة دركيية عميفة» تتجاوز النظرة 
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الآلية المباشرة. وهذا هو نفسه الرأي الذي يؤكده عبد الرحمن شكري 
في مقدمة الجرء الخامس من ديوانه : «في الشعر ومذاهبه». إذ يقول إن 
قيمة البيت هي في الصلة القائمة بين معناه وموضوع القصيدة» فهو 
جزء مكمل. ومن هنا ينبغي النظر إلى القصيدة؛ حين قراءتهاء لا من 
حيث هي أبيات مستقلة, بل من حيث هي «شىء فرد كامل». 
(مندور» محاضرات في الشعر المصري بعد شوقي, الحلقة الأولى؛ ص 
.)8١-04‏ 


بت 


إذا ألقينا نظرة على النتاج ذاته الذي تركته «جماعة الديوان». فإننا 
نرى أنهم لا يشتركون إلا سلبياًء أي في مارفضوه. أمامافعله كل منهم 
على صعيد النتاج الشعري. فمغاير لما فعله الآخر. فقد تميز نتاج 
المازني بالعاطفية المتمردة» لكن الشاكية المتشائمة - ثم إنه ترك الشعر 
وانصرف إلى النثرء وكانت السخرية هي الصفة التي غلبت على نثره. 
وكان العقاد يصدر في شعره عن وعي عقلي يحلل ويستقصي ويستنتج 
ويحاكم ويحكم. فلم يكن الشعرء بالنسبة إليه إلا شكلا تعبيرياً آخر 
لعقلنة العالم . وانصرف هو الآخر إلى دراسة العالم بتجلياته التاريخية 
والسياسية والاجتاعية والفكرية. أما عبد الرحمن شكري فقد بقي في 
عالمه الشعري الذي بدأه. بل إنه ازداد. مع تقدمه في العمر» انقطاعاً 
إليه ل ف أغوار ذاته. وابتعاداً عن العالم الخارجي . لمذا أكتفي 
للتمثيل على النتاج الشعري لجاعة الديوان بشعر عبد الرحمن شكري» 
ذلك أن ما كتبه المازني والعقاد من شعر إنما هو دون ما كتبه شكري» 
بل ليست له في رأبي أهمية فنية» بالمعنى الخالص للكلمة. 


١‏ يصف عبد الرحمن شكري المناخ الروحي الذي عاش فيه من 


اا 





الثابت والمتحوّل 

خلل وصفه «للشياب المصري» في كتابه «الاعترافات» الذي أصدره 
سنة 1415. فيقول عنه إنه وعظيم الأمل ولكنه عظيم اليأس. . 
وكل منها في نفسه عميق مثل الأبد». وهذا الشباب «ضعيف الحعزيمة 
كثير الأحلام) » وشجاعته «متقطعة مبتورة») و«وخوفه مبدأ عام). ورهو 
شديد الإحساس» ولكنه يبكي في ضحكه ويضحك في بكائه. وهو 
كثير الشكوىء قليل الصبره. «ويفكر ولكن تفكيره غير متتظمع» ودهو 
كثير الحيرة والشك بالرغم من غروره: يترك ما يعنيه لما لا يعنيه. وهو 
«لا يعرف أي أفكارء اوإعادانه القديمة خمرافات مضرّة, ولا أي أفكاره 
وعاداته الجديدة حقائق نافعة. من أجل ذلك يضره القديم» كا يضره 
الخديد. فهو من قديمه وجديده غريق بين تين أو مثل كرة في أرجل 
المقادير» . (عبد الرحمن شكري» شاعر الوجدان, ليسري محمد سلامهع 
ص 178-47 .)7/١‏ 


وتكتمل هذه الصورة عن المناخ الثقافي الذي كان سائداً آنذاك في 
مصر بما يقوله عباس العقاد واصفاً تلك المرحلة من التاريخ المصري في 
بدايات هذا القرنء بأنها عصر «طبيعته القلق والتردد بين ماضٍ عتيق 
ومستقبل مريب» ع 0 


يكون وما هو كائن» (المصدر السابق. ص ؟١؟١).‏ 


لكن في هذا المناخ نفسه كانت تنمو حركة مصطفى كامل التي 
تبدف إلى التحرر من الاستعار وبناء مصر بناءٌ وطنياً فليه يقوم عل 
العدالة والحرية. وقد اتصل عبد الرحمن شكري سهله الحركة, وناضل 
في صفوفها. (المصدر السابق» ص .)60١-0١/55‏ 

؟ - كان شكري» حيانياء يعيش» إذن» في وضع معقّد يتداخل 
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فيه طغيان الاستعيار» وطغيان اكاب بشتى أشكاله ف المجتمع 
المصري. وكان»ء شعرياًء يعيش في أجواء الشعر الرومنطيقي 
الإنكليزي. شعر بيرون وشلي كن ووردزورث. وهي أجواء ثائرة 
تناهض الإقطاع والرجعية ومختلف القيود التي تكبل الإنسان. هكذا 
وجد شكري نفسه يصدر عن هذه الرومنطيقية: يناهض العبودية. 
والتقاليدء وينطلق في آفاق الحرية. وقد انطبع شعره بخصائص 
الرومنطيقية الإنكليزية الثائرة: الذاتية» والحرية» والوله بالطبيعة ‏ عبر 
الحب والموت. 

وتوثق اتصاله ببذا الشعر الإنكليزي خصوصاً في أثناء إقامته 
بإنكلترا للدراسة بين .١915-5١9459‏ 

 *‏ لكن الصورة لا تكتمل تماماً إلا إذا أضفنا إليها الجو الذي 
عاش فيه شكري بعد عودته من إنكلترا. فقد مارس التدريس منذ 
01 حتى سنة 21978 أمضى منها السنتين الأخيرتين مفتشاً في 
التعليم الشانوي . لكنه منذ ثورة94١91١‏ حتى وفاته سئة »١968‏ قْ 
الإسكندرية» عاش في عزلة شبه تامة عن الحياة الأدبية في مصر. ونم 
يشترك في ثورة 21919 بل إنه انعزل عن أحدائها وصمت,. على 
العكس من زميله العقاد. ولعله انعزل لأنه لم يقتنع بهبا. وقد كانت 
نتائجها أن حذل زعاء الشعب المصري في هذه الثورة قضاياه الحقيقية 
في العدالة والتحرر والخرية» و«تحالفوا مع البورجوازية والإقطاع 
والمستعمر والقصر من أجل دستور زائف واستقلال منقوص» 
(شكري» شاعر الوجدان, ليسري محمد سلامه» ص57). وقد 
اهمه زملاؤه بالانعزال والسلبية» كما ا#بمته السلطة بعدم الولاء لها 
وكان من أسباب انزوائه أيضا خصومته مع المازني الذي شن عليه في 
الديوان سئة ١47١‏ هجوما عنيفا اتهمه فيه بالجنون. 


1/4و 
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أصدر عبد الرحمن شكري ديوانه الأول بعنوان «ضوء الفجر» 
سنة 1404 . ولعلّه في هذه التسمية يرمز إلى الظلام الذي كان سائداً 
من جهة» وإلى أن شعره. من جهة ثانية, هو بمثابة الضوء. وأصدر 
ديوانه الثاني سنة 2١1411‏ بعنوان «لآلىء الأفكار» . 


قْ الديوان الأول يرى إلى الطبيعة بحواسه. ويصورهاء ويبتهج 
هاء أوء على الأصح. يحتفي مها. وفي الديوان الثاني يبدأ بالنظر 
إليهاء عميقاًء نظرة تتجاوز الحواس إلى التأمل. لم يعد يكتفي» مثلاء 

من الليل بالوقوف على مظهره الخارجي, وإنما أصبح يريد أن يكتنه 
دلالته؛ أن يسمع إلى الليل ماذا يقول صوته. وقصيدته «صوت الليل» 
في ديوانه الثان هي أشبه بالنقيض الذي لا يتجاوز «ضوء الفجر» ف 
ديوانه الأول وحسبء. وإما يبدأ بأن يطرح الليل نفسه بديلاً للفجر. 
وقد تميزت قصيدة «صوت الليل»» من حيث الشكل بخروجها على 
وحدة القافية. فهي مؤلفة من أبيات يتفرد كل منها بقافيته الخاصة . 

ويعني انحياز شكري لليل» انحيازه لرومنطيقية الموت. وبدءا من 
هِذ الأتكبان اخذ كان المطايفات الخاصة يه انين تقنة والطبيفة. 
ونجد نموذجاً جيداً ذه المطابقات في عدد من قصائده مثل قصيدة 
«وصف البحر» المنشورة في ديوانه الثاني وقصيدة «الشعر والطبيعة» 
المنشورة في ديوانه الثالث. وقصيدته «الحب والطبيعة) و«نرجس» في 
ديوانه الرابع : «زهر الربيع), وقصيدته «إلى الريح) المنشورة في ديوانه 
انامس . 

وفي حين يغلب في دواوينه الأولى» طابع التمرد الذي ترافقه عاطفة 
متأججة» يغلب في دواوينه المتأخرة طابع التأمل النفمي الذي يرافقه 
التشاوم واليأس» في مناخ من القلق والحيرة والشك في كل شيء. ومن 
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هنا يشعر أنه يضيق بهذا العالم المعروف. ويتجه بطاقته كلها نحو 
المحهول. 


ب 8ه 


تنتتج عن هذه الآراء في مفهوم الشعر وفي طرق التعبير نظرة خاصة 
إلى علاقة الشاعر العربي بالثقافات غير العربية» وإلى علاقة الشعر 
العربي بغيره» في سلّم التقويم . 

من الناحية الأولى» يتحتم الانفتاح على مختلف الثقافات. ولعل 
عبد الرحمن شكري أن يكون خير من يوضح هذه المسألة» إذ يقول ما 
خلاصته أن آداب اللغة العربية فسدت «حين ساد الجهل البلاد 
العربية في العصور الأخيرة» فإن سنّة التقدم تقتضي الاطلاع رطا 
يستحدث في الآداب والعلوم . وكلا كان الشاعر أنعنا مرهئٌ وأسمى 
روحاً كان أغزر اطلاعاً» فلا يقصر همته على درس شيء قليل من شعر 
0 فإن الشاعر يحاول أن يعبر عن العقل البشري والنفس 
البشرية» وأن يكون شعره تاريخاً للنفوس» ومظهر ما بلغته النفوس في 
عصره . زمااعجيك قن ات عمجي من القوم الذين يريدون أن 
يجعلوا حدا فاص بين آداب الغرب وآداب العرب» زاعمين أن هناك 
خيالا غَريا, وإذا قرأ الشاعر العربي آداب الأمم الأخرى» أكسبته 
قراءته جدة في معانيه» وفتحت له أبواب التوليد. فإن الشاعر الكبير, 
كي يعبر عم في نفسه من العبقرية تمام التعبير حتى لا يبقى بعضها 
مجهولا. لا بد أن مجدّد ذهئه دائم) بالاطلاع وأن نحرك به نفسه وأن 
ينوع من ذلك الاطلاع, فإن شره الإحساس والتفكير هو ميزةٌ 
العبقري». (جماعة أبوللو» للدسوقي. ص 48. في الشعر ومذاهبه 
لشكري) . 


م١‎ 
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أما من الناحية الثانية» فيرى العقاد أن الشعرء قيمة إنسانية. لا 
لسانية على النقيض من رأي الجاحظ. ذلك أنه وجد عند جميع 
الشعوب وفي جميع الألسنة. لذلك حين تجود القصيدة في لغة ماء 
فلا بدّ من أن تكون جيدة في اللغات كلها. ويعنى ذلك أن القصيدة 
لاتفقدها الترتعة مزاياها الأصلية إلا نعل فرض واحد أن يكو من 
ترجمها دون من كتبها في نفسه. وفي فدرته على التعبير. 

نجد كذلك لدى «حماعة الديوان» نظرة نقدية شعرية متقدمة. 
خصوصاً عند شكري. وهي تتمثل» بشكلها الأعمق. كما يبدو لي» 
في الخروج من المعلوم الشعري الموروثء, والدخول في مجهول شعري 
يواكب الدخول في المجهول الكوني. ومن هنا توكيد هذه الجماعة على 
الذاتية» مما أدخل البعد الرومنطيقى في التجربة الشعرية العربية 
المعاصرة؛ وتوكيدهم على وحدة القصيدة ما مهّد لتجاوز البنية 
التقليدية للقصيدة العربية» وطرح مستوى آخر لكتابة الشعر وفهمه 
وتقومه . 

وإذا أضفنا إلى ذلك رأي شكري في إلغاء «الحد الفاصل» بين 
الشعر العربي والشعر غير العربي تتبين لنا أهمية الدور الريادي البارز 
الذي لعبته «جماعة الديوان» في تجاوز اللحالية العربية التقليدية. 


له 





خليل مطران 
أو «حداثة» السليقة / المعاهرة 


-- 


كتب خليل مطران9" مقدمة قصيرة لديوانه الذي صدر في أربعة 
أجزاء سّاها «بيانا موجرزاي, تحمل رأيه في الشعرء وهذه خلاصة عنه 
(الجزء الأولء ص :)١١-8‏ 

١‏ يلاحظ أولاً «جمود الشعر المألوف»» ويشبه كتابة الشعر في جوّه 
بنوع من «التيه في الصحراء». ويعلن أنه رفضه «وأنكر طريقته». 

؟ ‏ بعل فثرة» في أوائل شبابه, اهتدى إلى طريقة مستقلة في كتابة 
الشعرء وعرف «كيف ينبغى أن يكون». حينذاك بدأ يكتب» وكانت 
غايته من كتابته مزدوجة : 

أ إما وليرضى نفسه). 

ب - ووإما ليربي قومه». 

: يقيم فنه الشعري على الأسس التالية‎ - ٠١ 

أ «مجاراة الضمير والوجدان على هواهماى متابعاً بذلك وعرب 
الجاهلية»). ويعني ذلك التشديد على الطبع والصدق. 

ب . «موافقة زمانه في ما يقتضيه من الجرأة على الألفاظ والتراكيب» 


م 





الثابت والمتحوّل 
ومن اللجوء أحياناً إلى غير المالوف من الاستعارات والأساليب». 
وتعني وموافقة الزمان), التلاؤم مع روح العصر وذوقه. 
جح رالاحتفاظ بأصول اللغة وعدم التفريط في شىء منها) . 

هو في ذلك متابع لا مبتكر ‏ يتابع «فصحاء العرب قبله» الذين 
«توسعوا في مذاهب البيان» - وكل ما فعله أنه «وجاراهم في تصريف 
الكلام على ما اقتضاه» العهد الحاضرء «من أساليب النظم» ويعبر عن 
ذلك ف مكان آخر قاناا: «اللعة غير التصور والرأي . وإن حطة 
العرب في الشعر لا يجب حتماً أن تكون خصطتناء بل للعرب عصرهم 
ولئا عصرناء وهم آدابهم وأخلاقهم 000 وعلومهم. ولنا آدابنا 
وأخلاقنا وحاجاتنا وعلومئا. ولهذا وجب أن يكودٍ شعرنا ينال لتصورنا 
وشعورنا لا لتصورهم وشعورهم. وإن كان قرغا ف قوالبهم  ٠‏ محتذياً 
مذاهبهم اللفظية». (المجلة المصرية, مجلد .١‏ اج يوليو (تموز) 
» ص206). 

ها العصريسة. وهو يرى أن قيمة شعره في عصريته. ويمتاز عن 
الشعر الذي سبقهء كا يمتاز هذا الزمن على الأزمئة السابقة. 

و- التعبير عن «المعنى الصحيح باللفظ الصحيح». دون أن تؤثر في 
ذلك ضرورات الوزن أو القافية «وفتحرف الشعر عن قصده. أو تجعل 
الشاعر يلجأ إلى الصنعة والتكلف شأن الشعراء الذين كانوا يسمّون 
«عبيد الشعر»» في الجاهلية. 

ز- تجاوز حمال «البيت الممرد» إلى حمال «البيت في موضعه وجملة 
القصيدة فى تركبيها وق ترتيها و تناسق مغاتها وتزافتهاة؛ وهوما 
يمكن أن يسمى بوحدة الموضوع. أو وحدة القصيدة. فالقصيدة يجب 
أن «ترتبط أبياتها ومعانيها بعضها ببعض.» وتتسلسل إلى غاية واحدة)» . 


5م 





خليل مطران أو وحداثة» السليقة/ المعاصرة 
وعن هذا كتب مرة يقول: «قرأنا في المجلة البيضاء الفرنسية بعض 
قصائل . . لمحنا فيها أن الأبيات ومعانيها مرتبط بعضها ببعض في 
التفيدة كلها قصدا إلى غاية واحدة» بخلاف ما عليه منظوماتنا 
القديمة والحديثة إلا ما يحاول صاحب هله المجلة أن يحدثه من الطريقة 
ااريا عن المألوف. التي هي أقرب فيما أظن إلى الصواب وأشد 
ران الود ارق بمطالب العقول ورغائب القلوب في هذا 
العصر». (المجلة المصرية. عدد ١6‏ آب سنة .)١11١٠1‏ 


ح ‏ «مطابقة الحقيقة» وتحرّي دقة الوصف» والصدور في كل ذلك 
عن «الشعور الخر». 


حمقلل :بتو طريعتة التعربة الى يسديها والنطازئيفة داري 
الصحيحة»؛ ويأمل أن يجيء في المستقبل من يدرك من هذه الطريقة 
«الشأو الذي قصر عنه» هو نفسه. ويصل بها إلى حيث عجز هو عن 
الوصول. افشعر هله الطريقة زوه و يفصل بيجا :وين شتعيره من حيثك 
كونه ينا لها ونحوذجاً عنها ويعذه وضعيفأ») هو وشعر المستقبل لأنه 
شعر الحياة والحقيقة والنيال معأ . 


- يصف مطران نتاجه الشعري الذي كتبه وفقاً لهذه الطريقة» 
0 إنه ((مك |مسع ذرفتها. وزفرات صعدتهاء وقطعٍ من الحياة 
بددتهاء ثم نظمتها فتوهمصت أنني استعدتهبا» ويصفه بها بأنه عابر 
مروية. وغرائب محكية. ونوادر تمثلة. وصور مخيلة؛ . 

5 - ينبه إلى أنه لم يخلص نتاجه هذا من كل «ما خالف فيه 
السابقين»» وإلى أنه «يرجو أن يحقق ذلك في المستقبل» . 
- يشدد على توصيل شعره؛ فيشبّه الئاس بالقافلة السائرة في التيه 


6م 





الثّابت والمتحؤل 


أو وبركب شقاء». ويشبه الشاعر بحادي الركب أو القافلة ‏ الذي 
يغنى لما ويرى سعادته في أن يكون لغنائه وصدى عندها ورنة». 


6 يصدر في تجربته الشعرية عن موقف سيامي - تحرري . 
95 


تعد قصيدة «المساء» لخليل مطران نموذجاً يا لاتجاهه الشعري . 
لذلك أكتفي بأن أستخلص منها أسس فنه الشعري» وهي نفسها 
الأسس الى تدلل على دوره وأهيته في الحركة الشعرية العربية 
ا 

5 فقازلة 

أ- تضعنا هذه القصيدة التى كتبها مطران سنة 11507 في جو 
مغاير. فكانٌ لما بالقياس إلى الشعر في عصر النبضة؛ عصرها 
المخاص. وهو عصر متقدم على عصر البارودي - شوقي » وإن كان 
هذان العصران متزامنين (أخذ هنا من شوفي» مثالا لأنه النموذج 
الأبرز» بالنسية إلى الذائقة الشعرية السائدة, ولأنه من حيث 
التقليدية. شبيه بالبارودي والرصافي) . 

ب هذا التقدم طبيعي» وليس طفرة ولا قفزاً. لكن إذا قسنا 
عصرية القصيدة بمدى انتشارها بين الناسء كانت هذه القصيدة أقلّ 
عصرية من أية قصيدة لشوقي» مثلا. فشعر خليل مطران لا يزال حتى 


الآن قليل الانتشار. لكن في حين يتقلص شوقي » يأخذ مطران 
عمد شيعا فشيئاً» ل بتر 0 ل أن 


ل ار 


ىم 





خليل مطران أو وحداثة السليقة/ المعاصرة 


ج - الفرق الأول الظاهر المباشر بين شعر مطران وشعر البارودي 
أو شوقي هو أن مطران يحاول أن يمزج الشكل الفن القديم بالمعاناة 
الحياتية الشخصية المعاصرة» وأن شوقي يحاول أن يملأ الشكل القديم 
بموضوعات حديثة. في الحالة الأولى يحدث نوع من التداحل بين 
الشكل الموروث والحياة الجديدة, وفي الحالة الثانية يحدث بينهب| نوع 
من التوازي. يحاول مطران أن يصهر القديم والجديد في تركيب أو 
تأليف آخرء يحمل سيات القديم :من جهة, فيها يوحي يسمات الحديد 
من جهة ثانية . ويحاول شوقي أن يوفق بين شكل قديم وموضوعات 
جديدة» شأن من يضع الخمرة الجديدة في زق قديم. 


وفي حين تبدو قصيدة مطران نبتة صغيرة» لكن في ثربة طبيعية. 
ومناح طبيعي ١‏ تبدو قصائد شوفي نباتات طويلة, لكن في تربة 
اصطناعية ومناخ اصطناعي . الأولى أكثر اتصالاً بالحاضرء والثانية أكثر 
اتصالا بالماضي . الأولى تختار الحياة والإنسان قبل التقليد» والثانية 
تختار التقليد قبل الحياة واللإنسان. 


د نموذج العلاقة التي تربط الشاعر بالأشكال السابقة عليه 
مختلف عند مطران عنه عند البارودي أو شوقي أو الرصاني. ففي حين 
تبدو هذه العلاقة عند مطران مشحونة بميل | ل الركضن» ولسورناء 
تبدو عند هؤلاء على العكس علاقة قبول كامل . الكتابة عند هؤلاء 
تصدر عن أشكال أصبحت بعيدة هذا ف لكي التى أوجدتهاء أما 
الكتابة عند مطران فتصدر عن حياة مليئة لم تجد بعد أشكالها. هؤلاء 
يعيشون على وعد الحياة الماضية لكي يمنحهم وجوههمء أما مطران» 
فعلى العكس» يحاول أن يعد الحياة وأن يمنحها وجهاً آخر. إنمء 
بتعبير آخرء يعيشون لحظة حاضرة لكنهم لا يعبرون عنها إلا عير 


لام 





العّابت والمتحوؤل 


اللحظة الماضية . أما مطران ففي| يعيش لحظته الحاضرة ويعبر عنها بما 
هي .2 فإنه حاول أن يستبقي شيئاً من اللحظة الماضية وأن يستعيله , 


ه . تستمد قصائد البارودي - شوقي قونها وتأثيرها من جمالر 
ماضٍ : يكمن بالنسبة إلى الشكل » في العمودية الفنية التقليدية. 
ويكمن بالنسبة إلى القارىء. في الذاكرة والعادة. أما قصيدة مطران 
فتستمد قوتها وتأثيرها من خاصضية حضورها الراهن ‏ من الجمال الذي 
يختزنه الحاضرء أو بعبارة أدق. من كونها محاولة للجواب عن الزّمن 
الشي <اطباق الذئق عاشتة: 


و- غير أن مطران يحرصء وهذا ما يشير إليه في بعض آرائه عن 
الشعر. على إحاطة التاريخ بما يتجاوز التاريخ . أي على إحاطة المتغير 
بالثادت . فقصيدته جواب عصري عن عصر نعيشه. غير أن في صيغة 
هذا الجواب عنصراً لا يتغير. هوما يسميه السليقة العربية. ثمة 
تحولات تتم في التاريخ هي التي تشكل زمنية القصيدة غير أن التعبير 
عن هذه الزمنية يتم بسليقة تتجاوز التاريخ. أي أنما ثابتة لا تتغير. 
لكن ما هذه السليقة؟ هل هى في عبقرية اللغة العربية وخخصائصها 
الأسلوبية والبئيوية, كلغة متميزة؟ أم هي في طبيعة الحساسية العربية؟ 
أم في هذا أو ذاك؟ أم هي في شيء آخر؟ هذه أسئلة لا نرى في ما كتبه 
خليل مطران حول الشعرء وهو ضئيل» أي جواب واضح عنها. 

ز- هناك فرق بين الوعي الفني عند البارودي ‏ شوقي» والوعي 
الفني عند مطران. هذا الوعي عنده يوحي بأنه يعد الفنّ خلقء, أما 
عندهما فيوحي بأنه ينظر إلى الفن بوصفه تعبيراً عن شيء سابق قافي 
أو خيالي أو اجتماعي أو شخصي. فالقصيدة بالنسبة إليهماء تقول ما 
رآ الأشرؤق وتمدو رونا وفك رو قف أما عند مطران فالقصيدة تحاول 
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خليل مطران أو «حداثة؛ السليقة/ المعاصرة 
أن تقول ما لم يره الآخرون من قبل. القصيدة في الحالة الأولى تسرسم 
وتعكس. وهي في الحالة الثانية» تكوّن وتبتكر. 


و 


قوم 
قيمة النص الشعري في فعاليته الفنية. ويكون النص فمَالاً 

حين يكون قادرا على أن يتوالد بنفسه. خالقاً بين كلماته. أو بين 
عناصره. شبكة غنية من العلاقات. لذلك لا بد من أن ندرس ول 
بؤرة هذه الفعالية» أي طريقة 

١‏ من حيث الوزن. نشير إلى أن دورم من حيث أنه تتابع 
إيقاعي في نسق معين» يكمن في إثارة الحساسية والحيوية بالنشوة التي 
يولدهاء وإشباع رغسة ة الاستطلاع : ذلك أنه إذ يخلق هذه الحالة, 
يتحكم بالانفعال. فيتحول إلى نوع من الوزن الحركة. 

وقوة الويقاع أو الوزن هي في مدى إثارة أو تحقيق هذه النشوة. 
ويعني ذلك أنه بقدر ما يغلب الطابع الاتفعالي على اله يقاع والوزن 
يكون تأثيرهما في النفسء. فتوياء . ونحن نلاحظ ونشعر أن الويقاع ‏ 
الوزن فق «(المساء» متدر 2 متسلسل وفقاً لبج عقلي 2 واضح . وهو 
لسن إيقاعاً احتمالياً» فلحن لا نجد 5 قصيدة والتناءة إلا ما نتوقعه, 
وهي من هذه الناحية لا تفاحكنا . 


وفي سبيل الإيقاع الوزن نسدد اتدل بالصوت الطبيعي 
للكلمات. (ظياء ) وحشواً (رياء. ارعاء) وتكراراً (نعوتاً لا معنى لماء 
لا تضيف شيئاً : الطلعة الزهراء. الروضة الغناء. رياحه الموجاء. 
الصخرة الصماء. الدمعة الحمراء.. . واستخداما لكليات ميتة 
(الحوباء. ..) 


4 





؟ ومن حيث القافية نجد أن ن معظم القوافي ليست جزءاً عضوياً 
من بنية البيت. فبالأحرى ألا تكون جزءا عضوياً من بنية القصيدة. 
فهى تملأ فراغاً 0 لذلك يمكن حذفها دوك إحداث أي تغيير أو 
إضعافٍ في معنى البيت. ْ 


ومن حيث الصورة» نشير إلى أنها توسع المسافة بين الدال 
وللذلول» اى:بيق الكلمة والعى + فهن :تخلق عالاً خيالياء ماتيا 
والقيمة الجالية للقصيدة تكمن في طاقتها على الإيحاء: الأحلام التي 
تشيرهاء المشاعر التى توحي بهاء الأفكار التى تكشف عنهاء الأسئلة 
التي تولدها. . . الخ. ولسنا نجد شيثاً من هذا القبيل في قصيدة 
والمساء». فهى تعتمد على اللعبة البيانية العربية التقليدية: التشبيه. 
الكناية» الاستعارة . 


4 ومن حيث والمضموناء للاحظ أن قصيلة «المساء» واضحة 
منظمة, ممنهجة تقوم على التسلسل» وعلى شيء من التحليل» وهذا ما 
يقرمها من النثرء بحيث لا يميزها عنه إلا الوزن والقافية. ولم يكن 
العرب بميزون بين الشعر والنثر إلا من حيث الشكل : الوزن والقافية . 
لكنناء للمناسبة. نشير إلى أن ناقداً عربياً هو الصابي» ميز بين الشعر 
والنثر على أساس الوضوح والغموض . فقال: «الترسل «النثر) هو ما 
وضح معناه وأعطاك ساعه في أول وهلة ما تضمنته ألفاظه. وأفخر 
الشعر ما غمض فلم يعطك غرضه إلا بعد بماطلة مله». (الثل 
السائرء 7/15) والحرجاني في أسرار البلاغة لم يستنكر الغموض. فهو 
يقول: «من المركوز في الطبع أن الثيء | إذا نيل بعد الطلب له ومعاناة 
الحنين نحوهء كان نيله أحلى وبالميزة ا فكان موقعه في النفس أجل 
وألطف». 


9 





خليل مطران أو وحداثة» السليقة/ المعاصرة 


«المساء» في هذا المنظورء أقرب إلى النثر منها إلى الشعر. ومطران». 
بعامُقِ» من أنصار الوضوح. وهو بهذا يتابع التقليد العربي الأكثر 
شيوعا. فقد نظر العرب إلى اللغة بوصفها مجموعة مفردات ذات معانٍ 
محددة؛ أو وحدات معنوية مستقلة. فالذوق التقليدي يميل إلى تجريد 
اللغة وقتل الإيحاء. والتوكيد على أن المفردة وحدة لغوية ثابتة المعنى. 

ولعل ذلك مرتبط بالنظرة النفعية للشعر. فالشعر في التقليد الععربي 
إنما هو للتهذيب والإمتاع. ومن هنا الإلحاح على المألوف ومطابقة 
الكلام لمقتضى الحال. ومطران من أنصار هذه النظرية كذلك. 

ه ‏ ومن حيث التميّز أو الاختلاف أو الفرادة» نشير إلى أن فرادة 
القصيدة تتحدد بمدى ما تكشف عن الإنسان أو الوجود., وبمدى ما 
تعد بالمستقبل. وقصيدة «المساء» بكائية ‏ ارتدادية. إنها تكشف لنا عن 
الزمن المبت. أي أنها تكشف لنا عن حقيقة واقعة واضحة. والكشف 
الشعري الحقيقي هو كشف مالم يكتشف بعدء أي هو الكشف عن 
الصراع بين ما وقع وما لم يقع بعدء وعرًّا يتولد عن ذلك من علاقات. 
فقيمة القصيدة هي في كونها مليئة بالزمن الفعالء الحقيقي - أي في 
كونها توحي بأن الشاعر يقذف بنفسه في حركة الكشف عن المستقبل» 
حتى حين يتحدث عن الماضي . 

وقصيدة المساء ذات منحىّ سلبىّ . إنهاء بتعبير آخرء قائمة على 
الانفعال لا على الفعل. ْ 

غير أن في القصيدة. مع ذلك. شيئاً من الفرادة. تاريخيًاً. أي 
بالنسبة إلى الشعر الذي سبقها أو عاصرها (البارودي ‏ شوقي ‏ 
الرصافي) . وتتمثل هذه الفرادة في ثلاثة أشياء : ١‏ 

أ إيجاد عمق جديد للصلة بين الإنسان والطبيعة بوساطة اكتشاف 
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العابت والمتحوّل 


والزمان في حركة القصيدة. (القصيدة التفليدية مكان بلا زمان» أو 
زمان بلا مكان). 


ب - التخلي عن الموضوع الخارجي المسبق. الباردء المفروض من 
خارج» وإدخال الذات كمحور أساسي . 

ج ‏ الخروج من اُحاكات. من الزمان التجريدي»ء والدخول في 
الححياة - أو بتعبير آخر تجاوز الارتباط بالقاعدة إلى الارتباط بالتجربة . 

أما من حيث الحداثة» فإن الفرادة التاريخية لا تتضمن 

بالضرورة. الجدة أو الحداثة. فليس المهم أن يكون 0 حيديفا 
بالنسبة إلى البارودي» مثلاء اأواشرلي: » بل المهم أن يكون حديثاً 
باستمرار ‏ أي بالنسبة إلى المستقبل كذلك. وهذا المقياس هو الذي 
ينقذ الشعر من كونه أداة أو وسيلة يموت كالأداة متى بطلت فائدتها أو 
بطلت إمكانية استتخدامهاء ويجعله إبداعاً ‏ أي ينبوعاً دائياً من 
الإشعاع والتفجر اللذين يضيئان النفس والعام ويجددانه). وفي رأبي 
أن القيمة الأولى لهذه القصيدة كامنة في فرادتها التاريخية ‏ أي أن 
قيمتها نسبية. وهي تقوم بالقياس | إلى الشعر الذي سبقها ‏ لكن 
بشكل أخص - في ما سمي بعصر النهضة. فا هي, إذن. هذه القيمة 
النسبية؟ نستطيع أن نحدد هذه القيمة بالاستناد إلى النقاط التالية : 

١‏ - إذا قارنا بين إحيائية البارودي, مشلا أو إحيائية من يسير في 
اتجاهه العام. وتجديد مطران» فأي الاتجاهين أكثر نجديداً «للتراثي» 
وبالتالي, أكثر ارتباظاً به؟ إنه الاتجاه الشاني. دون شك. مع أنه أشد 
انفصالاً في الظاهرء عن الثراث من الاتجاه الأول. ذلك أن الاتجاه 
الثاني أكثر قابلية للاستمرار والحياة, لأنه يختزن طاقة حيوية نابعة من 
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خليل مطران أو «حداثة السليقة/ المعاصرة 


معاناة ما هو راهن أو ما هو معاصر. وهو بذلك يلتم «التراث» دفعة 
جديدة من الحياة لأنه استخدمه بغار 00 حانييدا عن رؤية 
جديدة. ومن الخطأ إذن أن يوصف التجديد مهما كان متطرفاً بأنه هدم 
لللاضي. فالجديد أو الابتكار يعيدء على العكس. في هذا المنظور. 
بناء الماضي » ويعطيه أبعاداً -جحديلة . 

؟ - لكن» كيف نحدد الابتكار أو التجديدء وما الشروط التى يجب 
أن 0 

- المظهر الأول للابتكار هو التحرر من الأساليب القديمة. ومن 
0 

ب - المظهر الثاني هو صياغة أساليب جديدة, أعنى : 
من التفكير والتعبير. 

؟ - خلق إطار جامع يتحرك صوب مفهومات جديدة أوسع وأغنى 
وأشمل . 

ج ‏ والشرط الأول للابتكار هو الحرية في البحث والتفكير ‏ وكأنّ 
هذا يعني ) بالضرورة» حماية المجددين أوالمبتكرين» خصوصافي مجتمع 
كالمجتمع العربي تطغى عليه نزعة التقليد وترتبط فيه هذه النزعة باعتبارات 
دينية وقومية . 

د والشرط الثاني هو أننا لا نستطيع أن نبتكر طريقة جديدة في 
صنع الأشياء أو في التعبير عنهاء إلا إذا ابتكرنا طريقة جديدة ف 
التفكير مها . فخليل مطران كتب شعراً اجديدا» » أي عر يغاير شعر 
البارودي - شوقي لأن فكره كان انرا لفكرهما. فطريقة تعبساره 
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«الجديدة» في الشعر ناتجة عن فهمه «الحديد» للشعر. ليس التجديد 
إذنء أن نبتكر الجديد وحسبء بل هو أن يكون هذا الجديد جزءاً في 
رؤيا جديدة للعالم . 

"١‏ يناءٌ على ما تقدم نصف التجديد بأنه علامة وجود الشاعر في 
اللحظة الراهنة أو المعاصرة. ونصف التراث»ء من الناحية الإبداعية, 
بأنه ما يتغير أو يتحول لا ما يثبت ت. ونْصِف الثبات بأنه الثبات على 
الحركة. فالتراث الحقيقي إذن 0 ولمذا كان تمسك الإنسان 
بتراث لا يتغير دليلاً على أن هذا الإنسان فقد القدرة على تجديد نفسه. 
وأصبح في مستوى الأشياء. 


يجب أن نلاحظء في هذا الصدد؛ ظاهرتين تسودان المجتمع 
العربي: 

أ الظاهرة الأولى هي أن الوسط الاجتماعي الثقافي العربي يميل إلى 
كت القدرات أو الطاقات الخلاقة عند الأفراد. فهي مقموعة» بشكل 
عامء وهي لذلك عاجزة عن إيصال حركتها الإبداعية إلى أقصاها ‏ 
فكأنها تولد 00 قفص . وكان مطران واعياً هذه الظاهرةء إذ يقول 
مشيراً إلى ذلك «أردت التجديد في الشعر وبذلت فيه الجهد عن عقيدة 
0 كها في النثر ‏ شرط لبقاء اللغة 
حيّة نامية. على أز نني اضطررت مراعاة للأحوال التي خفت بها نشأتي 
ألا أفاجىء الناس بكل ما كان يجيش بخاطري خصوصاً ألا أفاجئهم 
بالصورة التي كنت أوثرها للتعبير لو كنت طليقاً. فجاريت العتيق في 
الصورة بقدر ما وسعه جهدي وتضلّعي من الأصول واطلاعي على 
مخلّفات الفصحاء» وتحررت منه ‏ وأنا ف الظاهر أتابعه - بنوع خاص 
في الوصف والتصوير ومتابعة العرض . وبهذه الطريقة مهدت للجديد 
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خليل مطران أو وحداثة» السليقة/ المعاصرة 


قبولاً في دوائر كانت ضيّقة ثم أخذت تتسع | إلى ما وراء ظني» 
وستستمر في الاتساع بحكم العصر وحاجاته. والعلم ومقتضياته والفن 
ومستحدثاته). (الهلال» أغسطس. سنة 1919). 

ب - والظاهرة الثانية هي أن الكلام أكثر حقيقة من الأشياء التي 
يرمزإليها . ومن هنا يغيب عنا الواقع دائياً» ونتعلق بالكلام . من هنا لذلك 
انفصالنا عن الحياة وتعلقنا بالعادة . وهذا بثما يؤدي, إذا إذا لم يكن قد 
أدى فعا إلى الانفصال عن الواقع وعن الكلام في آن. ذلك أن 
#2 في المجتمع العربي يتناول أشياء إما أنها غائبة (أشياء الماضي) 
وإما أنها لا تتحقق أو غير موجودة في الواقع (الانفصال بين القول 
والفعل) . 

؛ ‏ في قصيدة «المساء» بعد رومنطيقي » كان قبلها غريباً على الشعر 
العربي. ويتمثل هذا البُعد في السّمات التالية: 

أ السمة الأولى هي أن القصيدة تتناول الحالة النفسية ‏ الذهنية 
للشاعر. ولا تتناول موضوعاً. ومن ن الفروق بين الشعر الرومنطيقي 
والشعر الكلاسيكي, هو أن الأول يدور حول الذات أما الثاني فيدور 
حول الموضوع . 

ب السمة الثانية هي أن خليل مطران يجعل من نفسه بطل 
قصيدة «المساء» على غرار ما يفعل الشعراء الرومنطيقيون. 

السمة الثالثة هي في توحيده بين ذاته والطبيعة» وفي النظر إلى 
الديمة بوصفها رمز للحياة والتجذة. 


- حين نقارن ما حققه مطران بما حققه البارودي - شوفي - 
الال !1 إن هؤلاء انطلقوا من المسلّمة القائلة: ليس في الإمكان 
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الثابت والمتحوّل 
أبدع بما كان, ولحذا اكتفوا بالمحاكاة. أما هو فانطلق من الإيمان 
بإمكان إبداع شىء م يكن ف الماضي » ولا يتناقض مع الماضي. ولمذا 
عمل على ابتكار كيفية جديدة في التعبير. 

وحين نقارن مطران بمن أى بعدهء بجبران» مثلاء نقول إن مطران 
أقام مفهوم المعاصرة » ف حين أن جيران أقام مفهوم الحداثة أي مفهوم 
المستقبل والمجهول والكشف عنبهيا. 

ثم إن مطران ابتكر كيفية تعبير جديدة لكن دون أن يوصلها إلى 
غايتها. وليس المهم ابتكار شكل ماء بل المهم إيصال هذا الشكل إلى 
حدّه الأقصى. وإذا كان لمطران أهمية السبق. فإن لمن أ بعده أهمية 
التغيير. 


5 - استناداً إلى قصيدة «المساءو ص ١44‏ (من الديوان) والقصائد 
المشاءبة : «مشاكاة» (ص 79. الجزء الأول). تبرئة (ص "9ه ج »)١‏ 
«الحامتان) (ص "الاء ج ,)١‏ «آدم وحرواء» رص 2159١٠‏ ج .)١‏ 
«شعر منثور ‏ كليات أسف» (ص 274 ج ».)١‏ يمكن وصفا شعر 
مطران بأنه تمثيل مجازي». يتناول الأشياء لكنه يجحوّها إلى فكر. 
والتشبيهات والاستعارات التى ترد في شعره» تبدو بمثابة الشواهد 
والإيضاحات . فهو يريد أن يقود القارىء إلى حقيقة واضحة؛ أو إلى 
نتيجة» ومن هنا نزعته التعليمية» وشعرهء من هذه الناحية» يرضي 
لدى القارىء دافعاً عقلياً أو عمليَاً عمليَاً. أكثر مما يشير في نفسه الأخيلة 
والصور والإيحاءات النفسية . 


وقصيدة مطران مادة قابلة للنثرء بوضترعة في لطم رباع . وأسلوبها 
00-7 ويتمثل الإقناع في كونه يعرض ويا ذهداً ويا صادقاً. 
ثم إن القصيدة وحدة تتآزر أجزاؤهاء وتتساند, ٠‏ وهي تقدم للقارىء 
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خليل مطران أو وحداثة» السليقة/ المعاصرة 


عالاً واضحاًء وهذا الوضوح نتيجة لموقفه العقلىء المنفصل عن الحلم 
وعن اللاشعور في آن. 

قصيدة مطرانء من حيث بنيتهاء تعد إذن تجديداً مهبّاء إذا 
قورنت بالقصائد التي عاصرتها أو التي سبقتها. فهي أولاً ذات وحدة 
موضوعية» أو هي تنويع على موضوع واحد أو فكرة واحدة. وهي. 
ثانياً ذات منحى ثمثيللي رمزي. وهي. ثالثا » ملتقى مجازي؛ بين 
الذات والطبيعة في حركة من التفاعل والتطابق. وهي». رابعاًء 
مغزوية ‏ حكمية) تنتهي إلى قرار غائي - تعليمي . 

وف هذا كله تُعَدء في النصف الأول من القرن العشرين» من 
النهاذج الأكثر نجاحاً في الشعر العربي المعاصر للتوفيق» في الشعرء بين 
التراث والمعاصرة» أو الأصل والتطور. 


4/ 
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حركة أبوللو 
أو «الحدائة» / الفخلرية 


1- 


بين آراء خليل مطران وبعض قصائده. وبخاصة قصيدة «المساء» 
التي كتبها سنة 2١4٠07‏ وبعض قصائد عبد الرحمن شكري وآرائه, 
من جهة. والوعي النقدي الذي مثله عباس محمود العقاد حضوما: 
وجماعة الديوان كوا من جهة ثانية» نشأت حركة «أبوللو». 


وقد مهدت لنشوء هذه الحركة صلات عميقة بين منشئها أحمد زكى 
أبو شادي" (1847 - 1900) وخليل مطران. فقد تتلمذء منذ 
طفولته» على شعر مطران. ومع أنه سافر لدراسة الطب في إنكلترا 
.)١1955-1١91(‏ فإن علاقته الأدبية 00 ظلت وثيقة وقوية. وفي 
المجموعة الشعرية الأولى البي أصدرها أ بو شادي (أنذاء الفجر» سنة 
4» طبعة ثانية 5 197) يشير أبو شادي في كلمة يختتم بها 
المجموعة إلى أثر مطران في شعرهء وكان عنوان الكلمة. «مطران وأثره 
في شعري». وجاء فيها قوله: «لولا مطران لغلب على ظني أن ما كنت 
أعرف, إلا بعد زمن مديد معنى الشخصية الأدبية» ومعنى الطلاقة 
الفنية. ووحدة القصيد. والروح العالمية في الأدب. وأثر الثقافة في 
صقل المواهب الشعرية. . . وصفوة القول إن أثر مطران في شعري هو 
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الكايت والمتحؤل 
أثر عميق لأنه يرجع إلى طفولتي الأدبية ويصاحبني ف جميع أدوار 
حياتي » وإذا كان استقلالي الأدبي متجلياً الآن في أعمالي » فهو في الوقت 
ذائه يمثل الاطراد الطبيعي للتعاليم الفنية التي 2 تشربتها نفسي الصبية 
من ذلك ا العسطيمة ومازالت تخرص ا نفسي الكهلة 
شب باقديس والمادة .يفاط في إحدى قصائده قال 
وماعابني إطراء حبيء. فإنما أعير عن ديني وأنشر ل 

ويقول أبو شادي أيضاً: «أدين في الروح الشعرية خاصة إلى خليل 
مطران ثم إلى أحمد شوقي بين شعراء العربية)”". 

وقدم مطران ملجموعة وأطياف الربيع) التي أصدرها أ بو شادي سنة 
١917‏ .» بمقدمة يشيد فيهاء بدورهء بشاعرية أبي شادي . 
«جمعية أبوللو»» في أيلول (سبتمبر) سنة 9؟40191, 

قدم أبو أن بو شادي للعدد الأول بكلمة أوضح فيها رسالة المجحلة 
واللمعية» نوجل نتاظها الاساشية فى .ها يله 

-١‏ هدف المجلة «الهوض بالشعر العربي, وخدمة رجاله» والدفاع 
عن كرامتهمء وتوجيه مجهوداتهم يا ف سلا 

١‏ كان الشعر العربي إبان نشأة المجلة» متسامياً ومنحطاً في آن. 
يرجع تساميه إلى تأثره «بتفحات الحضارة الراهنة ونزعاتها الونسانية 
وروحها الفنية) . ويرجع انحطاطه لما وأصاب معظم رجالف ولا 
أستثني الكثيرين من المجيدين» من الخصاصة التي ما كانت لتدركهم 
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حركة أبوللو أو «الحدائة»/ النظرية 


ف عصور الحفاوة بالأدب الخالص.. 5 فتدقٌ الشعر معهم عا 
لعجزهم المادي, وتبرمهم بالحياة وعزوفهم عن الإنتاج الفني الذي 
يطالبهم بالجهد والتدبر» . 


"٠‏ - تدهور |الشعر «إساءة للروح القومية»)» وليمس تخصيص مجلة له 
وجمعية إلا وحباً ف إحلاله مكانته السابقة. الرفيعة. 3 للتاخي 


والتعاون المنشود بين الشعراء» : 


4 المجلة خالصة من الحربية, وهي 0 «أبواها لكل نصير 
لمبادئها التعاونية الإصلاحية» ذلك أنها محصّنة وضد عوامل التحزب 
والغرورء فلا غرض لا إلا خدمة الشعر خدمة خالصة من كل 
شائبة. .. هذا هوعهدنا للشعر والشعراء. وكما كانت الميتولوجيا 
الإغريقية :: تتخى بألوهة أبوللو رب الشمس والشعر والموسيقى والنبوة. 
0 أصبحت عالمية. بكل ما 
| يسمو بججال الشعر العربي وبنفوس شعرائه)*". 


وقامت «جماعة أبوللى» على مبادىء مشابهة تضمنها دستورها الذي 
نشر في العدد الأول من المجلة. هى : 

١‏ - السمو بالشعر العربي وتوجيه جهود الشعراء توجيها شريفا. 

9 - ترقية مستوى الشعراء أديياً واجتاعياً وعاكنا: 

مناصرة النبضات الفنية في عالم الشعر. 





الثابت والمتحوّل 
ص ١‏ - 


في المقدمة التي كتبها إبراهيم ناجي لمجموعة أبي شادي» «أطياف 
الربيع) الي صدرت سه 10177 ما يوضح بعض الخصائص الرئيسة 
لحركة أبوللىى ِ مجلة وجماعة, نوجزها في ما يلٍ: 


١‏ أبوللو ومدرسة» خلقها أب شادي, فأخرج «إلى النور شعراء 
كانوا بغير حق في الظلمات؛ ووسّع أفق الشعر العربي. وخرج به عن 
فيود أثقلته وقفعدت به أجيالا طوالا) . 

؟ ‏ هذه المدرسة دفي اتصالما بالأدب العالمي. ومتابعتها للتيارات 
الفكرية الجديدة, وفي إيمانها برسالتها كمجددة للشعر العربي وسعث 
أغراضه. وحددت وظيفته كعمل إنساني شامل». 

5 تمثل هذه المدرسة «طلاقة الفن. كما تمثل التجاوب الفني‎  * 
أعضائها. وهما الركئان الأصيلان لروعة الحياة الفنية التى هي عمود‎ 
الشعر الحي في أية أمة. ومآل مشل هذه الحركة أن تنبض بالشعر‎ 


العربي في غير حدود» . 


؛ - خليل مطران هو الذي وضع الحجر الأول في بناء هذه 
المدرسة: «إئنا مديشون لخليل مطران بكثير من التوجيهات في شعرنا 
العصري 0 البذور وفتح أعيننا للنور. . . المدرسة الحديثة الني 
يتكلم بلسانها أبو شادي وحسن الصيرفي وصالح جودت وأبو القاسم 
الشابي وغيرهم» هي رجع الصدى لذلك الصوت البعيد الذي ردده 
مطران في غير ضجة ولا ادْعاء. . . ونحن نما زدنا على ذلك بما عرفنا 
من مطالعاتنا المتعددة. وساعدنا على ذلك عرفاننا باللغات المتباينة الى 
أوقفتنا على التيارات الخديدة للآداب والفنون»*»., ١‏ 
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حركة أبوللو أو «الحداثة»/ النظرية 

- وهكذاء فإن أعظم أثر لهذه المدرسة, كما يقول أبو شادي, 

«إنماجاء عن طريق التحرر الفني والطلاقة البيانية» والاعتزاز 

بالشخصية الأدبية المستقلة والجرأة على الابتداع مع التمكن من 

وسائله» لا عن طريق المجاراة للقديم المطروقء والعبودية للرواشم 
المحفوظة. والتقديس للتقاليد المأثورة)». 


تك 


غير أن دراسة التتاج الشعري لشعراء المجلة أنفسهم ‏ ودراسة 
آرائهم. تتيحان لنا أن نتعرف». بشكل أفضلء على المنحى الفني العام 
لجركة أبوللوى وهذه هى ملاععه العامة ؛: 
١‏ الوجدانية. ومن المظاهر التي رافقتها القلق, وبساطة التناول» 
والنزعة الإنسانية والاهتمام بالأشياء البسيطة الأليفة. 
- الانحياز للطبيعة لا من حيث هي مناظر ومشاهد. بل من 
حيث أنها تخازن الأسرار أو المجهول. . ومن هنا انحيازهم للخيال 
والتأمل - مع شيء من الصوفية ومن الرمزية الفكرية أو الفلسفية. 
" - ازدواج القافية قْ قصيدة من بحر واحد. والتنويع 5 القافية 
والبحور (الشعر الحر)”؛ في القصيدة الواحدة. والتحرر أحياناً من 
القافية (الشعر المرسل)» وئسمية الشعر الذي لا قافية له ولا وزد» 
شعرا (الشعر المنثور) . 
35 التوكيد على وحدة القصيدة» وعلى و«وحدة الشاعر نفسه 
وشخصيته ومذهبه الفني والموضوعي». 
الانجاه نحو الشعر القصصي وا مسرحي » وماسموه بشعر 
الخواطر» والتأثر بالعلم . 





2 
الثابت والمتحؤوّل 


5 - الحرية الكاملة للشاعر في أن يجدّد ما شاءء كما يعبر الشابي» 
«فيٍ أسلوبه وطريقته في التفكير والعاطفة والخيال» وفي أن «يستلهم ما 
يشاء من كل هذا التراث المعنوي العظيم الذي يشمل ما ادخرته 
الإنسانية من فن وفلسفة ورأي ودين» لا فرق في ذلك بين ما كان منه 
عربياً أو أجنبيا0., 

- ومع هذا كله. يقول الشابي في المقدمة نفسهاء إن مدرسة أبوللو 
لم 1 مذهباً اواضح الحدود والمعالم» ولكنها ما زالت ثورة مشبودة 
وإيماناً قوياً عميقاً. ثورة في سبيل حرية الشعر وكاله» وإيماناً بسمّو 
الغاية وجلال المبدأ. . . أجل» هي ثورة ما زالت تختلط فيها المطامح 
والميول» وتضطرب فيها أصول المذاهب اضطراب البذور في حميل 
السيل») . 

2-5 - 


نشرث أبوللو (المجلد الأول. حزيران (يونيو) 19#) مقالاً يمل 
وجهة النظر التقليدية المحافظة التي ثارت على حركة أبوللو وهاجمتهاء 
ورد أبو شادي عليه في المجلد نفسه. يأحذ المقال على هذه الحركة ما 
بل : 

١‏ تنويع القافية» «قصائد تبتدىء بقافية» وتنتصف بقافية ثم 
تنتهي بقافية)» كي بعس ماعت المقال. وتنويع الوزن. ضمن 
القصيدة الواحدة . 

51 كتابة الشعر المرسل . أو المنثور. دون وزت ولا قافية . 

©" - ترجمة الشعر الغربي» وهو ذو معانٍ لا يقبلها الذوق العربي. 
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حركة أبوللو أو والحداثة / النظرية 


ويخلص صاحب المقال إلى القول إن مثل هذا الاتجاه تمزيق لكل 
قاعدة وهتك لكل تقليد وإنه يؤدي إلى أن يتخلٌ الشعر العري» بجلاله 
وروعته ونحجذه وعظمته عن موسيقاه. بل عن شكله وأخص 


ويقول أبو شادي في رده: 

١‏ - «الشعر ليس هو الكلام الموزون القن بحيب اريت القديم 
الذي برهذة صديقنا الفاضل (صاحب المقال). وإغغا الشعر هو البيان 
لعاطفة نقاذة إلى ما خلف مظاهر الحياة لاستكناه أسرارها وللتعبير 
عنهاء فإذا جاء هذا البيان منظوما فهو شعر منظوم . وإذا جاء منثوراً 
فهو شعر منثور». 

" - القافية وتنويع البحور ومزجها ‏ هذا كله. أمر ثانويّ إذا آمنا 
بروح الشعر ومعناه ومبناه. والشاعر الناضج الشاعرية, المتمكن من 
اللغة. الصافي الطبع. لا يجوز أن نلقي عليه دروسا في كيفية استعيال 
القوافي والبحورء ويكفيه طبعه الملهم . فالمعنى الشعري هو الذي 
يبحث عن ثوبه اللفظي وليس العكس . 

 ”‏ الغاية من ترجمة الشعر الأجنبي هي تطعيم الأدب العربي 
بآداب الأمم الأخرى, كما تفعل هي نفسهاء ولا ضرر في ذلك إذ 
ل م 0 البيئة العربية. 
ل ليعرّضنا 
بذلك عن الموسيقى . 

© أما عن العجزى فيقول بلسان شعراء أبوللو. ما معناه أنبم لا 
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اعابت والمتحوّل 


يقبلون الإشفاق عليهم إلا على صورة واحدة؛ هي النقد الفني 
لشعرهم. واتهامهم بالعجز لا يقابلونه إلا بالابتسام. فجميعهم - وفي 
طليعتهم مطران وشكري وناجي والشابي - مارسوا النظم ببراعة فائقة. 
وليس هناك شاعر من المحافظين استطاع أن يكتب قصيدة في مستوى 
«قلب راقصة» أو «العودة» لإبراهيم ناجي . 

5 - الغالبية العظمى من المحافظين غارقة إلى أذقانها في المحاكاة. 
ولا تفهم حتى تعريف الشعر» فضلاً عن التصوف بروحانيته"" , 

نضيف إلى هذا الرد ما كتبه أبو شادي ملخصاً الدور الذي قام به 
هو شخصيًاً في التجديد الشعري» وهو يعرضه في النقاط التالية : 

. التبشير بالشعر الحرء وكتابة نماذجه الأولى» باللغة العربية‎ - ١ 

؟ - كتابة الأوبيرات الشعرية الأولى» باللغة العربية ‏ مما كان له أشر 
في الكتابة المسرحية الشعرية. 

. تشسجيع الشعر المرسل‎ - ٠ 
000007 

-١‏ اتكيد عل البحث عن ابل ال في كل ضرب من ضويب 

الشعرء وهو مبدأ يوضح إمكان تذوق شعراء لهم اتجاهات متباينة . 


ونختتم كلام أبي شادي عن دوره 5 التجديد بشهادة من أستاذه 
لخ را 


يقول مطران في المقدمة التي كتبها لمجموعة أبي شادي «أطياف 
الربيع» التي ظهرت سنة "21917 إن أبا شادي 37 السليقة العربية 
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حركة أبوللو أو «الحداثة»/ النظرية 


مفاجأة جاوز بها جرأة المجترئين على التجديد من قبل». وتتمثل هذه 
المفاجأة ‏ الجرأة في 
١‏ - الاهتمام بالإشارات التاريخية والرموز الاصطلاحية والأسماء 
الأعجمية . 
الاهتام بالميتولوجية . 
- التحريف في موازين الشعر. 
- تعنددية المضادر الشرقية والغريبة؛ في ما يتعلق بالمعان 
والصون, 
ويسوغ مطران هذا المنحىٍ الذي يصفه بال بداع الملدهشء بأنه 
طريقة يذهب بها الشاعر «مذهباً تعيدا في حرية القول». معلا أسبابه 
بأنها تعود إلى رغبة الشاعر في أن «يثير الحميّة إلى الابتكار» ويسهل 
سبلل وعرة كانت تبّط الحمم دون الاستقلال في التفكير والخلق 
والتقدين)”" . 


هك © سمس 


ذهبت حركة أبوللو في التنظير للشعر الجديد إلى أبعد وأعمق مما 
فعلت حماعة الديوان. وضمت إلى جانب خليلٍ مطران» 0 
تنوعت مواهبهم 00 ؛ فخلقت وسطاً شعريًاً ‏ ثقافيَاً أكثر غبى 
واستقصاءً. ومن هنا أسهمت إسهاماً كبيراً في تجاوز شعر «النهضة». 
بخاصة. والتقليدية الشعرية. بعامة» وفي التمهيد لنشوء بنية جديدة 
للقصيدة؛ ومفهوم جديد للشعر. 

غير أنها مع ذلك». تبقى في تنظيرها والمناخ الذي تولد عنهء أكثر 
أهمية منها في نتاجها الشعري بحدّ ذاته. 


١١ا/‎ 


ندل لددك؟© ل نتالاك ٠‏ اعت تيل 1 








الكلام «القديم « 
والكلام «الحديت « 


500 


تمثل آراء مصطنفى صادق الرافعي (19709-1880) النموذج 
الأكثر تكاملاً وتماسكاً في نقد التجديد والحداثة. فهويرى أن أصل 
القول بالجديد ينبعث من علل ثلاث : الفسق ‏ والإلحاد. وتقليد 
الفسق أو الإلحاد. فالفاسق أو الملحد أو مقلّد أحديهاء إذا كان 0 
أو يعنى بشؤون الأدب, «ومجدد. إذا جرى في انتتحال الأدب مجرى 
التكذيب والرد والنقيصة والزراية عليه وعلى أهله, والخبط ما بين 
أصوله وفروعه)0” , 


هذا الأديب المريض بإحدى هذه العلل يبحث في الأدب 00 
وغايته الأساسية هي «أن لا يستخرج من ببحثه إلا ما يخالف إجماعاً أو 
يب نشيلة أوينضي من دين أوياتض أصلا عريّا جللً يسخافة 
إفرنجية ركيكة أو يحقر معنى من هذه المعان التي يعظمها أنصار القديم 

من القرآن فنازلاً» (نحثت راية القرآن» ص .)٠5٠١‏ والتجديد.ء إذن 
هو: «أن لصا من لصوص الكتب الأوروبية. ثم لا تكون ذا دين, 
أولا يكون فيك من الدين إلا اسمك). (ص .)7١١‏ وهذا يعني أن 
التجديد يقتضي من المجدد. كا يرى الرافعي . أن يطبع بالإلحاد 





الثابت والمتحوّل 


والزيغ «مسائل التاريخ الإسلامي والأدب العربي وأن يفسد الخالص 
بالممزوج ويحقر الناس والمعاني» (ص١٠7 .)5١١-‏ 

وهذا يؤدي بالرافعي إلى القول «إن التجديد هو من الأمة بمتزلة 
الثرثرة وإنه ليس أكثر من رواية ة تمثيلية كاذبة بالنسبة إلى الأصل» 
(ص7١5).‏ 

ويرى الرافعي أن هناك سبباً تربوياً فنا ييكمن وراء القول بالجديد 
هو «الضعف في لغة (ويقصد طبعاً العربية) . والقوة في لغة» (ويقصد 
اللغة الأجنبية). فحين تقوى اللغة الأجنبية عند الأديب وتستمكن 
تتحول في نفسه وفكره إلى «نوع من العصبية للأدب الأجنبي وأهله)» . 
ولا تلبث هذه العصبية أن تستحكم بدورها فتوجه الذوق في الأدب 
وأساليبه إلى تفسير معين بحكم المذهب والحوى ثم تجعل «الفهم من 
وراء الذوق». (ص١١).‏ 


«والواقع أن الذوق الأدبي في شيء إنما هو عن فهمه وأن الحكم على 
شيء إنما هو أثر الذوق فيهء وأن النقد إنما هوالذوق والفهم 
جميعاع». (ص١١).‏ 

هكذا يرى الرافعي أن خطأ المجددين الذيق قسولة عوابا إا 
يكمن في كون تجديدهم نتيجة جهلهم للغة العربية ونتيجة تمكنهم من 
اللغة الأجنبية » وهذا ثما أفسد ذوقهم وفهمهم» وأدى إلى أن يكون 
تجديدهم فارغاً لا طائل وراءه . (صض١١).,‏ 


ويؤكد الرافعي ما يذهب إليه فيقول إن خاصية الفصاحة في اللغة 
العربية ليست في ألفاظها ولكن في تراكيب ألفاظها كما أن المزة 
والطرب ليست في النغمات ولكن في وجوه تأليفها. وهذا هو الفن في 
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الكلام «القديم» والكلام «الحديث 


الأسلوب لأنه يرجع إلى الذوق الموسيقي ف حروف هذه اللغة 
وأجراس حروفها. ثم يستطرد مؤكداً أنه لم بر كاتن] واجداً من أهل 
المذهب الحديد يحسن شيعا من هذا الأمر. (ص7؟١).‏ 

وخلاصة هذا كله أن الزندقة أصل «المذهب الجديد» وأنه وفساد 
اجتماعي » ولا يدري أهله أنهم يضربون به الذلّة على الأمة». 
(صلاكء "737). 


1 عت 


يحدّد الرافعي القديم بقوله : 

١‏ «هو أن تكون اللغة لا تزال لغة العرب في أصوطا وفروعها», 

 ”‏ وأن تكون هذه الأسفار القديمة التي تحويها لا تزال حيّة تنزل 
من كل زمن منزلة أمة من العرب الفصحاء. 

- وأن يكون الدين لا يزال هو هو كأنما نزل به الوحى أمس لا 

يفتننا فيه علم ولا رأي» ْ 

5 - وأن يأتي الحرص على اللغة من جهة الحرص عل الدين إذ لا 
يزال فيهما شيء قائم كالأساس والبناء لا منفعة فيهما إلا بقيامهم| 
معا. (ص 96 .)١٠١‏ 

استناداً إلى هذا 0 أنه لا يمكن أن يكون هناك 
جديد إذا كان هذا الجديد يعني أ نه كل قائم بنفسه وأنه «محو» للسابق . 
ولكن إذا كان الحديد يعي «العلم والتحقيق وتمحيص الرأي والوبداع 
في المعنى على أن تبقى اللغة قائمة على أصولماء وعلى أن يكون التفنن 
«طرائق» لا مذاهب يراد بها إثبات ومحوى فإننا لا ندفع شيئاً من هذا 
ولا ننازع فيهء بل هو رأيناء بل هو رأي الحياة» بل هو قانون 
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الثابت والمتحؤل 
الطبيعة. ولكننا مع هذا نزيد عليه أن الأصل في كل ذلك سلامة اللغة 
وسلامة القومية, 0 الأمم إلا على أننا شرقيونء ولا 
ننقل من لغات الإفرنج إلا على أن ننا أهل لغة لما خصائصها ولا تصرفنا 
مدنيتهم عن أنفسنا» . (ص؟7١-15١).‏ 
0 الرافعي لمذه الآراء النظرية مثالاً عمليّاً حين يقارن بين 
شتراكية كرمز للجديد والزكاة كرمز للقديم فيقول: «نفضل على كل 
هذه المائدة الخيالية (أي الا شتراكية) بما حفلت به من لذائذها وألوائهاء 
تلك اللّقيْهات التي يفرضها نظام الزكاة في الإسلام رفيا لا يتم 
الإسلام لأحد إلا به. وعلى هذا فاعتى». (ص؛١).‏ 


وفي هذا ما يشير إلى أن الرافعي يفضل القديم أيَاْ كان على الجديد 
يا كان. والتجديد إذن يجب أن يعني التفئن في الطريقة . وهو يقوم في 
رأي الرافعي على أساسين : الإبداع في المعنى والتأصل الذي يميز 
المبدع لغدّ وفنا وقومية . وبدلاً من الكلام | إذن على الحديد الذي ليبس 
إلا وهماًء يقدم الرافعي بديلا له هو: 

١‏ العمل لحفظ اللغة وغائها. 

؟ - العمل لتلطيفها وترقيقها ضمن حدود الطاقة . 

وهذا ما ذهب إليه» كا يقول الرافعي » العلماء المتقدمون. وم يكن 
بينهم من قال إنه صاحب مذهب جديد. 

ويعلق الرافعي في هذا الصدد على كلمة جبران التي يقول فيها: 
«لك مذهبك ولي مذهبي ولك لغتك ولي لغتي». فيصفه بأنه من أهل 


سنة ١977‏ حيث تعطل الزمن وأصبح الأذي طيحيا: . ثم يخاطبه 
قائلا : 
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الكلام «القديم» والكلام و«الحديث 


«فمتى كنت يا فتى صاحب اللغة وواضعها ومنزّل أصولما ومخرج 
فروعها وضابط قواعدها ومطلق شواذها؟ ومن سلّم لك بهذا حتى 
يسلم لك حق التصرف كا يتصرف امالك بملكه. وحتى يكون لك من 
هذا حق الإيجاد. ومن الإيجاد ما تسميه أنت مذهبك ولغتك؟ إنه 
لأهون عليك أن تولد ولادة جديدة فيكون لك عمر جديد تبتدىء فيه 
الأدب على حقه من قوة التحصيل» وتستأنف دراسة اللغة با يجعلك 
شيئاً فيهاء من أن "تلد مذه] عديدا أو تبدع لغة تسميها لغتك». 
(ص١١).‏ 
ويلهب الرافعي نعيداً ف نفي الجديد مستنداً إلى التاريخ الثقافي 
العري فيقول: «لَّا اتسعت ممالك العرب وكرت الحواضر ونزعث 
00 لى القرى ونشأ التأدب والظرف,. اختار الناس من الكلام 
لينه وأسهله وعمدوا إلى كل شيء ذي أسماء كثيرة فاختاروا أحسنها 
مسمعاً وألطفها من القلب موقعاً وإلى ما للعرب فيه لغات فاقتضروا 
على أسلسها وأشرفها. وقع هذا ومثله في عصر بعد عصرء وماريئا 
أحداً دراه “ملهيا ديد أو زعمهء والقرآن نفسه مذهب جديد بكل 
معاني هذه الكلمة وما قال أحد فيه هذا القول لا من أهل اللغة ولا 
من دخلوا عليها. وقد نقل عبد الحميد الكاتب أشياء من الأساليب 
الفارسية فأدخلها في كتابته وترجم العلماء عن اللغات أكثر ما يترجم 
كتاسب هذه الأيام ومنهم من كان يرجع ف التصحيح وتحرير الألفاظ إلى 
رجال أهدفوهم لذلك من العلاء باللغة. وظهرت الأفكار المتبايلة 
وتعددت الأساليب في الكتابة وافتنٌ المتأخرون من القرن الرابع إلى 
التاسع في فنون الحدّ والحزل وفي نكت بديعية لم يعرفها العرب إلى أن 
احتلط لسائهم . وفي كل ذلك لم يقل أديب ولا عالم ولا كاتب أن له 
مذهبا جديدا من مذهب قديم لأنهم كانوا أبصر باللغة وأقدر على 
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الثابت والمتحوّل 


تصريفها وأعلم بحكمة الوضع فيها وأحرص على وجوه الفائدة منها 
والانتفاع بها». (ص١١15-1١).‏ 


ويصل الرافعي بناءً على ما قدمه إلى القول إن كل جديد أيَاُ كان 
هى بالضرورة نقص بالقياس إلى القديم (ص6١١).‏ ويشرح ذلك قائلا 
إن «العربية لغة دين قائم على أصل خالد هو القرآن الكريم» وقد 
أجمع الأولون والآخرون على إعجازه وفصاحته. فإذا كان المعجز في 
لغة من اللغات بإجماع عليائها وأدبائها هو من قديمها خاصة فهل يكون 
الجديد فيها كمالاً يسمو أم نقصاً يتدق؟»(ص١1).‏ ويضيف الرافعي 
قوله : «القرآن جنسية لغوية تجمع أطراف النسبة إلى العربية فلا يزال 
أهله مستعربين به متميزين مبذه الجنسية حقيقة أو حكياً حتى يأذن الله 
بانقراض الخلق وطي هذا البسيطع». (ص57). واللغة نفسها دائا 
قديمة بالضرورة» مهما تغيرت الأزمنة أو تجددت (ص58١).‏ والمسألة 
إذن» ليست في التجديد. وإنمافي «درس الأساليب الفصحى» 
والاحتذاء عليهاء وإحكام اللغة والبصر بدقائقها وفئون بلاغتهاء 
والحرص على سلامة الذوق فيهاء فلا تزال اللغة كلها مذهباً قدياً. 
وكل مذهب جديد أو كل ما يسمى بهذا الاسم لا يبقى إلا فترة عابرة 
ثم يدخل القبر». (ص"6١١).‏ 


ونون 1 01 يمي 3 
الفتوة كأنها ولدت أمس» وهذا عائد إلى أنها ىا يقول الرافعي : ١‏ 
عل اسل جسري مل كوايط دا مله ارد ور لساب لما 
أعدت من الأزل فلكاً دائراً للئيّريْن الأرضيّين العظيمين : كتاب الله 
ورسئة رسول الله . رص ؟؟). القديم إذن «هو الواقع الشابت الذي 
يقوم به الماضي والحاضر معا) (ص10). 
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الكلام «القديم» والكلام والحذيث» 


هذا التحديد الذي يصل إليه الرافعي يلخص معظم أفكاره 
الأساسية في الموضوع ونلخصها بدورنا في ما يلي : 

١‏ - القديم لا يمكن تجاوزه أو هدمه. 

؟ - القديم هو الذي يبدع ما نسميه الجديد. 

 “‏ سئة الكون في الجديد أنه ترميم في بعض نواحي القديم 
وتبذيب في بعضها وزخرف في بعضها الآخرء وإلا لوجب أن يتتجدد 
التركيب الإنساني والتركيب العقلي» وهو مالم يقع. ولن يقع منه 
شىء. 

: - الشأن في الجديد أن تتصل امادة الجديدة بالقديم فإذا هوهو 
ولكن ببعض الزيادة أو بعض الزينة أو بعض القوةء وكل ذلك 
لإحداث بعض الملفعة . 

ه لا جديد إلا إذا شاءت الحكمة الإية أن تنشّح شيئاً في 
أساليب الحياة والنظام القديم ومنحت وسائل ذلك إلى من بلغ الغاية 
ف القديم بحيث أصبح قادرا أن يأتي با لا يستطيع من دونه أو بتعبير 
آخر: لا جديد إلا حيث «تبدع الحكمة الإلهية شيئا ثم تتصل نواميس 
الحياة النفسية بهذا الشىء فإذا هى تفعل به ما اقتضته الحكمة نما 
تسعيه عدما أو بدا هن 302 

١‏ - المثل الأعلى كما يرى الرافعي لكل كاتب عرب ولنا جميعاً هو أن 
ننشأ في تربية ملكتناء وإرهاف منطقنا وصقل ذوقنا كأننا ننشأ «نشأة 
خالصة في أفصح قبائل العرب, فترد تاريخنا إلينا حتى كأنه فينا وتصله 
بنا كأننا فيه» وتحفظ لنا منطق الرسول ومنطق الفصحاء من قومه حتى 
لكان ألسنتهم عند التلاوة هي التى تدور في أفواهنا وسلائقهم في التي 
تقيمنا على أوزاءها». (ص .)١4‏ 
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الثّات والمتحوّل 
1ت 


يقبس الرافعي الشعر (اللغة) على الدين. وهذا مما يجعله يعمم 
مفهوم القدم في الدين على الشعر. ثم إنه يخلط بين اللغة والكلام» 
أي بين اللغة من حيث هي معجم أو مستودع للألفاظ وطريقة 
استخدام هذه الألفاظ. وليس هذا الخلط إلا انعكاساً أو امتداداً 
للفصل بين اللفظ والمعبى. وني هذا كله ما يؤدي إلى عدم التمييز سين 
عموضة التحرية اثعرية وعدومية العسرة اللاي رسي 
النقد الأدبي وأحكامه . 

'وليس مفهوم القدم عند الرافعي | إلا امتداداً لفهوم القدم. كما 
توضح واستقر» في المارسة الشعرية العربية؛ منذ نهاية القرن الأول 
المجري (القرن السابع الميلادي). وقد استند هذا المفهوم إلى فكرة 
المطابقة مع الحق . الحق هو الابخادم وهو ما ينبثق عنه ويتوافق مع 
أصوله 1 المطابقة طرفان: أخلافي » وهو أن يتطابق اسلوك الفرد 

مع النموذج الأخلاقي الديني» الذي أسسه القرآن والسئةع ولغوي. 
0 يتطابق تعبير الفرد مع النموذج البياني العربي للفصاحة أعني 

ع اشير الجاهلي الذي اكتسب أهمية خخاصة لأن القرآن تحدّاه بيانياً 
وتفوق هليه وكان يشجر ا لا يمكن أن يأتي الإنسان بما يضاهيه. ولأن 
الشعر الجاهلي أصبح وسيلة ضرورية لفهم القرآن. بحيث أن من 
لا يفهمه لا يقدر أن يفهم البيان القرآني. 

وتعنيى هذه المطابقة : 

١‏ اللحق ثابثت لا يتغير» وهو الأصل. 

3 العالم هو الذي يتغير» وعلى الإنسان. الكائن الزائل في العالم, 
أن يتكيف مع هذا الأصل . 
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الكلام «القديم» والكلام والحديث» 


- الحق واضح وضوحاً عقلياً لا أبس فيه ولا إهام ولا غموض . 
الي وسو لل مر م 

- هذا يعني أن التخيبل يجب أن يستبعدى ذلك أنه لا يوصل إلى 
أية معرفة واضحة؛ بل إنه على العكس» يشوش ويُوهم ويُضل. 

5 ويعني هذا أخيراً أن ثمة انفصالاً أولياً بين المعنى واللفظ . ا 

هنا ركز النقد على الصياغة, وأ صبح الشعر شكلاً من أشكال 
الصناعة. وقد ولدت المطابقة 50 قامت على الأسس 
التالية : 

١‏ - الإسلام عرف كل شيء» والقرآن والسئة مستودع هذه 
المعرفة . 

الأقرب إلى هذا المستودع؛ أي الأقرب إلى النبيّ وستتنهء هو 
الأكثر معرفة . 

- الوصول إلى المعرفة لا يكون بالرأي. فالرأي تقول أي أنه 
يحتمل الخطأ ىا يحتمل الصواب. لذلك تكون المعرفة بالنقل. 

5 - المعرفة بالنقل هي معرفة الماضي. فجوهر المعرفة هو معرفة 
الأصل القديم . ولكي تكون المعرفة بالماضي حقيقية وكاملة يجب أن 
تؤنحذ من العارفين الأكثر قرباً إلى أصوها. فمعرفة ة هؤلاء هي الأوسع. 
ومعرفة من يجيء بعدهم هي » دائياً الأضيق , 

ه - الصحبة والثقة مقياس لمعرفة الماضيى. والصحبة (صحبة النبي) 
نعمة خاصة لا تتكرر. لذلك ما عرفه صاحب النبيّ لا يقدر أن يعرفه 
أي إنسان آخر لم يصاحبه. 

5 ما ينطبق هناء في ما يتصل بالدين» أخذ ينطبق على كل ما 
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اعابت والمتحوّل 


يتصل بالشعر. وهكذا أصبح الشعر الجاهل أصلاء وأصبح الشاعر 
الاك محرقة بها وقزياً إلية هو الأففيل شعرا . ولم يعد مقياس الشاعرية 
في الابتكار بل في المضاهاة. أو في ما سمي بالنسج على منوال 
الأقدمين. 

٠‏ أصبحت الجاهلية رمزاً للفطرة. أي مقابلاً أرضياً للوحي الذي 
هو المعرفة الحابطة من السماء. وكيا أن ما يصدر عن النبيّ وصحابته هو 
القول الحق لأنه يصدر عن الوحي» فإن ما يصدر عن الفطرة الجاهلية 
هو الشعر الحق. وكما أن المعرفة اللاحقة لا تكون صحيحة إلا إذا 
كانت استعادة للمعرفة السابقة في الوحي. فإن الشعر اللاحق يكون 
ونه الازر ها مسد شو النطرة» اق يقدر نا ايكون قريسا | إليه . 
وكا أن صحابة النبي أشخاص غير عاديين, بحكم قربهم إليهء فإن 
شعراء الجاهلية هم أيضاً غير عاديين» » بحكم صدورهم مباشرة عن 
الفطرة. 

ا 


في هذا المنظورء أعني منظور القدم من حيث هو أصل والوضوح 
من حيث هو تعبير يقابله ويفصح عنهء تأسس البيان العربي. ويعَدَ 
الجاحظ في التقليد النقدي العربي حجة بلاغية ‏ بيانية» وبخاصة في 
كتاب «البيان والتبيين». ويرى ابن خلدون أن هذا الكتاب أصل من 
أربعة أصول في فن البيان. (الأصول الثلاثة الباقية: أدب الكاتب 
لابن قتيبة»؛ الكامل للميرد. النوادر للقالي). يحدد الجحاحظ بلاغة 
العرب بقوله: «وكل شيء للعرب فإنا هو بديهة وارتجال وكأنه إلام 
وليست هناك معاناة ولا مكابدة ولا إجالة فكر. . .)» فالبيان» بالنسبة 
إلى العري» «هو أن يصرف وهمه إلى الكلام. . . فتآتيه المعاني إرسالاً 
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الكلام «القديم» والكلام والتديث؛ 


وتنثال عليه الألفاظ انثيالاً. ثم لا يقيّده على نفسه. ولا يدرّسه أحداً 
من ولده». وفي رأيه أن هذه البلاغة هي المثال الأعى للكلام. وينتقد 
البلاغة عند غير العرب, ويرفضهاء ذلك أن كل كلام وكل معنىّ عند 
غير العرب إثما هو «عن طول فكرةء وعن اجتهاد رأي. وطول تخلوة, 
وعن مشاورة ومعاونة. وعن طول التفكر ودراسة الكتب. وحكاية 
الشاني علم الأول وزيادة النالث في علم الثاني» حتى اجتمعت ثمار 
تلك الفكر عند آخرهم». 

والحاحظ نفسهء بدافع من هذا المثال. يزدري الكتابة ويشيد بكون 
العرب دأميين لا يكتبون)»). 

وثمة شبه إجماع على أن الجاحظ كان ومؤسساً للبيان العربي)”". 
لذلك يمكن 2 نيا وحجة ف كون الأساس الذي يقوم عليه 
الأدب العربي» شغرا د ثرا إنما هو في الخطابة : اليداهة والارتجال, 
وما يجري مجراهما. فالمخطابة ف رأيه هي خصيصة العرت) وحدهم. 
وم يظهر في غيرهم» حتى في اليونان. من يستحق أن يسمى خطيبا”©. 
وقوام الخطابة الطبع والفطرة (البداهة والارتجال)., ومكانها البادية. 
تقابلها الكتابة شعرا- نثراء ومكانها المديئة - الحاضرة» وقوامها المعاناة 
والمكابدة . وإذا عرفنا أن الحاحظ لا ييز بين الشعر والخطابة” ا بل 
يرى أمما واحدء أدركنا كيف أن الشعر العربي يقوم على فضائل 
«الأمية» و«البداهة» و«الارتجال» - وهي فضائل لا يزال يعتمدها معظم 
العرب المحدثين قراءٌ» ونقادأء وشعراء . 

ل 2 0000020 
بالحروف» (نقد النثرء» ص5 »)١‏ ويرى أن الكتاب «حجة الحاضر على 
المستقبل» . وأنه ليا قراءة دون كتابة وأن الله لذلك» أمر بالكتابة 
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الثابت والمتحوّل 


من حيث أنه أمر بالقراءة «اقرأ وريك الأكرم . »».٠‏ (سورة القلم). 
ومن هنا كانت كتابة القرآن ‏ فإنه يربط الشعر بالأمية» شأن 
الجاحظه©. وهو يرىء شأن الجاحظء أن ما ينطبق على الشعر من 
أحكام ينطبق على الخطابة”©. 

هكذا تأسس مفهوم البلاغة على خصيصة الخطابة» الفطرة - 
البداهة ‏ الارتجال. وهي بأقسامها الثلاثة: علم المعاني. علم البيان» 
علم البديع, تهدف إلى أمرين: الوضوح (الارتجال) والتأثير (النفع) . 
فعلم المعاني هو علم الاحتراز من الخطأ في تأدية المعنى المقتصود. 
فأساسه سلامة المعنى وصحتهء والمبدأ الذي يقوم عليه هو مبدأ الخطأً 
والصواب . 


وعلم البيان هو علم الاحتراز من التعقيد. فالبيان بصر وهو عماد 
العلم» كا يقول الحاحظ . ويقوم علم البيان على مبدأ الوضوح . 


أما علم البديع فهو علم التحسين الكلامي لإضفاء الجمال. فمبدؤه 
هومبداً التحسين. ويبوضصح الحاحظ هذه المبادىء بأقوال هذه 
خلاصتها : 

١‏ دار ل ا التي | إليها يجري الفاتل ار إنجاهو 


فذلك و الناة»» (البيان والتبيين» الجزء الأولء ص ها -75). 


5- «وعل قدر وضوح الدلالة وصواب الإشارة وحسن الاختصار 
ودقة المدخل يكون إظهار المعنى. . . وكلما كانت الدلالة أوضح 
وأفصح ء وكانت الإشارة أبين وأنور.» كان أنفع وأنجع» . (المصدر 
السابق, الجزء الأول. ص ه77 9/1). 
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الكلام «القديم» والكلام «الحديث» 


«الشعر والخطابة صئوان». (المصدر السابقء. الجزء الأول» 
ص 69), 
ورضيت به الخاصة . 

وهذأ هورأي ابن الأثين إذ يقول 8 «الفصيح من الألفاظ هو 
الظاهر البين» وإثما كان ظاهراً 37 لأنه مألوف الاستعمال» وإنما كان 
مألوف الاستعهال لمكان حسنه. وحسئنه مدرك بالسمع). (المثل 
السائرء الجزء الآول.» ص .)١١5‏ 


ويكرر أبو هلال العسكري هذه الآراء ا يلٍ: 

١‏ - «البلاغة هي إنهاء المعنى إلى القلب» (كتاب الصناعتين» 
القاهرة “1968017. ص .)٠١١‏ 

؟ - البلاغة «كل ما تبلّغ به المعنى قلب السامع فتمكنه من نفسه 
لتمكنه من نفسك. مع صورة مقبولة ومعرض حسن». (المصدر 

”* - رسميت البلاغة بسلاغعة لأهها ث تغبي المعنى إلى قلب السامع. 
فيفهمه». (المصدر السابق» ص "). 

5 البلاغة «إيضاح المعى ونحسين اللفظع. (المصدر السابق . ص 
.)١ ١‏ 

5 «البلاغة التقرب من المعنى البعيد. والمعنى البعيد هو أن نعمد 
إلى المعنى اللطيف فنكشفه ويفهمه السامع من غير فكر فيه». (المصدر 
السابق» ص 597). 
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الكايت والمتحوّل 


+ «فالفصاحة والبلاغة ترجعان إلى معنى واحد وإن اختلف 
أصلاهماء لآن كل واحد منهم| إنما هو الإبانة عن المعنى والإظهار له». 
(المصدر السابق» ص 7). 

ويرى القزويني الرأي نفسه. فيحدد علم البيان بأنه «علم يعرف به 
إيراد المعنى الواحد بطرق مختلفة في وضوح الدلالة». (الإيضاح. 
الطبعة الثانية» ص .)١5١‏ 


هذا كله يؤكد أن حالات السامع (موافقة الكلام لمقتضى الحال) 
هي التي تحدد الكلام» وأن مدى فهم السامع للكلام هو الذي يحدد 
بلاغته ‏ أي قيمته. ولهذا كان المألوف أساس البلاغة» والمجهول 

فالوضوح (المالوف) هو مبدا الكلام نثراً (النقد. الخطابة) وشعراً 
(عمود الشعر). ويحدد الوضوح بأنه مبدأ الإصابة في الوصفء. وقرب 
المأخذ: «هو أن تأحذ عفو الخاطر وتتناول صفو الماجس.» ولا تكد 
فكرك» ولا تتعب نفسك». (الصناعتين» ص 45). 


والآمدي في الموازنة يرفض شعر أب تمام لغموض معانيه «وكثرة ما 
بورده مما يحتاج إلى استنباط وشرح واستخراج». (الموازنة» جزءا » 
ص5 )» ولأنه «يخرج إلى ما لايعرف في كلام العرب, ولا مذاهب 
سائر الأمم). (المصدر السابق» ص )٠‏ وهكذا كان كلام أبي تمام 
وضد ما نطقت به العرب» (المصدر السابق» ص .)١194‏ ومن هنا لا 
تقبل الاستعارة (لا يقبل الشعر) إلا إذا كانت ما جرت عليه العادة 
(المصدر نفسهء» ص .)55١‏ 


والحرجاني» في الوساطة, يوافق الأمدي (الوساطة. ص 73). 
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الكلام والقديم» والكلام «الحديث» 


ولعل الحاحظ خير من يفسر الوضوح بقوله: «أحسن الكلام ما كان 
معئاه في ظاهر لفظهع» (البيان والتبيين» 6/١‏ ). 


ء © مه 


صارت الخطابة؛ شعراً ونثراً نظاماً دالاً على الفكر العري ‏ محتوىٌ 
وتعبيراً» وعلى الحياة العربية ذاتباء من حيث أنها ظلت ممارسة للبداوة 
بأشكالها المختلفة . أعني أن الشفوية البدوية ظلت غالبةٌ على التدوين 
المدني. يُروى أن عمرو بن العاص» حين تم له فح مصر وأراد أن 
يخبر بذلك عمر بن الخطاب, اختار معاوية بن حديج. فسأله معاوية 
أن يكتب بذلك رسالة. فقال له عمرو: ألست امرؤا عربيًا تقدر أن 
تقولء وتصف ما شهدته؟5". 


هذا الخبر يرمز إلى عقلية بكاملهاء على الرغم من تدوين القرآنء. 
ومن الأحاديث والروايات التي تؤكد على أهمية تقييد العلم أو 
تدوينه”*'. وتنبّه ذو الرمة. وهو من أوائل الشعراء الذين خرجوا على 
الخطابة, إلى 7 الكتابة» فقال مرة لعيسى بن عمر: «أكتب 
شعري » فالكتاب أعجب إلى من الحفظ. إن الأعرابي ليسبى الكلمةقد 
سهرت في طلبها ليلة فيضع موضعها كلمة في وزنها لا تساويهاء 
والكتاب لا يسى ولا يبدل كلاماً بكلام)” , 


ولعل هذا الموقف يرمز إلى بداية الصراع بين الشفوية والكتابة» 
البداوة والحضارة» الأمية والثقافة. فقد اتخل أنصار البداوة من أمية 
النبي ححة عند الثقافة والعاناة والمكايدة) -وجغلوا منبا رنزا للاضالة 
العربية» أو للفطرة العربية. فكل ما للعربي موهوب, وهو له بالطبع 
والغريزة (مقابل الوحي للرسول)» وكل ما لغيرهم مكسوب, وهو لهم 
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العّابت والمتحول 


بالجهد والكد. والعلم الأول أفضل. وكيا أن الأمية في الرسول ليست 
نقصاًء وإنما هي معجزة ‏ فكذلك الأمية معجزة العرب. وكما أن 
البي يعرف كل شيىء من غير «مدارسة ولا نظر في كتاب» (صبح 
الأعثبى» )57/١‏ فإن فضيلة العربي وتفوقه هما في كونه يصدر عن 
الفطرة» وليس عن الدراسة والكتب. وى) حرمت الكتابة على النبي 
«رذا على الملحدين حيث نسبوه إلى الاقتباس من كتب المتقدمين)» - 
كذلك يفتسخر العرب بالآمية ردأ على الأمم التي تقتبس من الكتب. 
وبما أن الإنسان يتوصل بالكتابة إلى «تأليف الكلام المنثور وإخحراجه في 
الصور التي تأحذ بمجامع القلوب»). فإن عدم علم العرب مها من 
أقوى الحجج على تفوقهمء تماما ى) كان عدم علم النبي مها ومن أقوى 
الحجج على تكذيب معانليه» وحسم أسباب الشك فيه). (صبح 
الأعثى , ١/"؛).‏ 


تقل 





الإمتداد / الإرتداد 


20008 


ما الصورة الي يرسمها «شعر النبضة» و«نقدها» وبخاصة كما 
يكل هذا الأخير في نتاج مصطفى صادق الرافعي؟ إنهاء كا تبدو لي» 
صورة ما درج بعض النقاد على تسميته بالأصالة. | الأصالة» بمعناها 
الذي تشيعه الثقافة العربية دم من وعصر النبضة)؟ 


للإجابة عن هذا السؤال لا بد أولاً من تحديد الأصل. ويحدد 
الأصل تقليدياً. بأنه ما نبع أصلياً من الشخصية العربية. أي أنه 
الابتكار الذي صدر عن العربء. من ذات أنفسهم» دون أي تأثر 
بالخارج. وهذا الأصل هو الإسلام» واللغة العربية» تضاف إليهما 
الابتكارات العلمية (العلوم الإنسانية) والنظم (الدينية» السياسية. 
الاجتماعية» المالية» العسكرية.ء الإدارية...). فالأصالة إذنء هى 
التأصل في الأصل والصدور عنه. وفي هذا ما يتضمن تحديداً للعلاقة 
بين ما ينتجه العربي اليوم وما أنتجه أسلافه. أي بين الحديث والقديم 
أو (التجديد والأصالة). فهذه العلاقة يجب أن تكون كعلاقة الفرع 
بالجذر. أو الغصن بالشجرة. 





الثابت والمتحوّل 
ات 


ينبئق تحديد الأصالة على هذا النحو من نظرة خاصة لمفهوم المجتمع 
والفرد. المجتمع بحسب هذه النظرةء وحدة (أمة) كاملة. أما الفرد 
فكائن عابر يحفظ هذا الكيال» ويشهد له. ليس دوره في أن يرفض أو 
يغيرء بل هو في أن يقبل ويفسر هذا القبول» بحيث تستمر وحدة 
الأمة أ وأحديتها في التفكير والتعبير. هكذا يكون «التتجديدى» 
بالضرورة» انها عل كزان القديم» : ذلك أن اللاحقين ليسواء 
بالنسبة إلى السالفين إلا كالبقل بالنسبة إلى النخل: «إثما نحن في من 
مفى كبقل في أصول نخل طوال» (أبو عمرو بن العلاء). أي أن 
الخلف لا يمكن» مهما سمواء أن يضاهوا السلف. 

الأصل هو ذاته» وهو كذلك لياتة أو يدانه في أشكال وطرق 

من التفكير والتعبير. ليس الأصل ». بكلمة ثانية. وزوحاء - «وتجوهراء 
وحسبء وإبما هو أيشينا تاريخ . الأشكال التاريخية الى يتجسد فيها 
الأعيل» هي ما نسميه بالثقافة أو الحضارة. وبما أن الثقافة التي تسود 

في المجتمع هي ثقافة النظام الذي يسوده. فإن الأشكال التي سادت 
هى ما تهمنا في صدد بحثنا هذا. وسنقتصرء هنا. على الحديث عن 
الجائب الشعري؛ كها رسمنا لأنفسناء على الرغم من أن ما ينطبق على 
الشعرء في هذا الصدد قد ينطبق. في معظمه, على النتاج الثقافي كله. 

يعني مفهوم الأصالة والأصل, بدلالته السائدة (الموروثة)» وضمن 
الإطار الذي أشرنا إليهء أن للأصل الشعري خخصائص أو سمات 
معينة يجب أن تحافظ عليها النتاجات (الفروع) اللاحقة. دون ذال 5 
أي إذا حدث أن ظهر نتاج بسمات مغايرة» فإن الثقافة السائدة 3 
خروجا أو «شذوذا» أو وضد 5 نطقت به العرب»)ء أي ا 
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الامتداد/ الارتداد 


من الآخر غير العربي» يتشاقض مع والخصوصية)» أو «الشخصية» 
العربية: 

الأصالة» في منظور الثقافة السائدة. هي إذن المثواليّة. فلا يكفي 
الكاعن لك يكون عرئا (افمك أن يكب باللقة العربية ت لامكل 
(الأم)» وإنما عليه أن يكتب على غرار ما كتب أسلافه القدامى» 
وب «روحهم». فالأصالة هي في تكرارية الأشكال القديمة (الجاهلية. 
على الأخص) التي -جسّدت» للمرة الأولى» «خصوصية» اللغة العربية 
(الأصل) وعبقريتهاء وليست في إبداع أشكال جديدة مغايرة» قد 
تكشف عن عبقرية اللغة العربية بطريفة مغايرة. وربما قد تكون أعمق 
وأغنى ما فعلت الأشكال القديمة. 

ات 

تترتب على ما تقدم النتائج التالية : 

89 القاعدة («عمود الشعر») موجودة» مسيّقا. لا في اللغة ‏ 
الأصل», وإنما في أشكاطا التعبيرية الشعرية الأولى. وإذ يصدر الشعر 
عن القاعدة» فإنه يصدر عن عاض ما . الماضي هنا بمثابة السبب» 
والحاضر بمثابة النتيجة. ويتم تمييز الشعر «العربي» الأصيل» من الشعر 
«المستورد الشعوبي» بمقياس دقيق هو الاتساق والانسجام والتآلف مع 
الأشكال التعبيرية الشعرية الأولى. فمقياس الصحة والفساد. الأصالة 
والهجانة» هو كذلك مسبّق, أي أنه مقياس ماضوي. 

ثانياً» إذا كان الواقع هو ما نواجهه ونعانيه الآن وهناء وليس ما 
عاناه السلف. أمس وهنالك. فإن الماضوية شكل للانفصال بين اللغة 
والواقع. ولا تكون اللغة هنا إلا هرباً مستمراً من الواقع. أي من 
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التَّابتَ والمتحوؤل 


الفعل. وإذ تنفصل اللغة عن الواقعء الآن وهناء تصبح بالضرورة 
مبتذلة» ويصبح «محتواها» مبتذلاً هو 0 5 إن اللغة 
تل في النتيجةء محل العمل» لأنها إذ تنفصل عن الواقع فإنها تلغيه. 
وإذ تلغيه تحل محله. 


ثالقاً في هذا المنظور نفهم كيف أن الثقافة السائدة (الموروثة) 0 
دائهاً على أن مهمة الشاعر (وكل شخص) هي أن يقبل ويسوّغ, لا 
يسأل ويبحث. ولا جديد تحت الشمس» : تلك هي الحكمة 0 
التقليدية. فالمئوالية ليست قيمة؛ بحد ذاتها» وحسب» وإماهيٍ 
أيضاً معيار أول . وطبيعي أ ن يكون الإبداع, في هذا المتظورم سروس 

- أي شذوذاً والجراقا : .٠‏ إلخ. وأن لا يكون الشعر في الحاضر إلا 


2-5 


مفهوم الأصالة» كا عرضناه. هو أحد المقومات الأساسية للثقافة 
العربية «الحديثة)؛ السائدة. وهو يكشف عن أمرين: التوكيد على 
الاختلاف. حين تكون المسألة مسألة المقارنة بين العرب والأمم 
الأخرى, والتوكيد على الائتلاف. حين تكون المسألة مسألة العلاقة 

بين العربي «الحديث» والعربي «القديم). ٠‏ وينتج عن هذا المفهوم مموققت 
فني تقويمي يؤكد على أن الشعر العربيء اليوم» يجب أن يكون نموا 
طون أ للشعر العربي القديم؛ أو على الأصح «ابنأ» له. فللشعر 
القنديم «نظام) فائق كامل: الحمال وصورته). والحقيقة وفحوام. 
والفضيلة «ممارسته»). فإذا انحاز الشاعر العربي إلى غيره.» فذلك لا 
يعني أن هذا النظام غير صالحء وإنما يعني أن الشاعر جاهلء» وأن 
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الامتداد/ الارتداد 


جهله يشوش طاقته الشعرية ويفسدها: الخطأ من الشاعر لا من 
النظام . لذلك لا قيمة لأي شعر عربي يتعارض مع هذا النظام» بل 
إنه لا يكون «عربيا» . 

هذا المفهوم بذاته. وبما يستلزمه على الصعيد الفي 5 التقويمي جزء 
أساسىّ من المارسة الإيديولوجية السائدة. ففي هذه الممارسة علاقة 
ميو بين «الكلام» و«السلطة». بحيث أن «السيد» اسمه «الآمر» 
الذي لا يريد غير الطاعة. وآن هذه الطاعة تتم بمقتضى «الأصول». 
«السيد» هوء إذنء المصدر «الأول» ا مشروعية الكلام . حتى لفظة 
«السيد» نفسها ليست إلا فيا سانيا على لفظة «الأصيل». ومن هنا 
كانت («الأصالة» المصدر الأول لمشروعية الكلام . وهكذا يتبين أن 
مفهوم الأصالة في المارسة الإيديولوجية السائدة. «استحداث؛» ثقاني - 
سياسي من أجل تسويغ استمرار السلطوية القمعية؛ أي استمرار 
الفئات التي «ترث» الأصيل - القديم» في سيادتها وسيطرتها. 

الذين يؤمنون بتشوير الحياة العربية تثويراً شاملا ويعملون له 
يرفضونء بالضرورة. الإيديولوجية العربية السائدة. أي أنهم 
يرفقون «القروزة» ستهومات) ومسازفاعا الثفائية - السياسية 
والاقتصادية الاجتاعية. والأصالة هي 2 بين هذه المفهومات؛ الأكثر 
اكتنازاً بطاقة التمويه والتضليل» أي الأكثر مدعاة للنقد والرفض . 


لكن رفض الأصالة, منظوراً إليها ببذه النظرة الإيديولوجية ‏ الدينية 
لا يستدعي رفضها كلفظة. فمن الممكن أن نستخدم هذه اللفظة, 
ونعطيها دلالة جديدة. ونحدد الأصالة». في ضوء هذا المنظورء بأنها 
فذوذية التجربة الإبداعية وفرادتها. هكذا حين أصف قصيدة بأنها 
أصيلة» لا أعني أنها صادرة عن أصل قديم. أو جارية مجراه. وأنها 
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الثّابت والمتحول 


تكتسب أصالتها من تشبّهها ببذا الأصلء وإنما أعني. على العكس. 
أنها فذق مغايرة للقديم ' وأنها تتجه نحو المستقبل لا نحو الماضي, 
وأعها أصل ذاتها: هيا لا بمعنى امك ع الشيث 
والواقع. .. إلخ. ٠‏ بل بمعنى أنها ليست ابنة نموذج ‏ أب. وأن ها 
بئيتها 0 الخاصة مهاء ورؤياها الخاصة بباء وعالمها الخاص بها . 

الشعر العربي الذي يمكن أن نسمّيه أصيلاء في ضوء هذا المنظور. 

هو الشعر الذي يبحث عن نظام آخر غير النظام الشعري القديم» أي 
هو الذي يصدر عن إرادة تغيير النظام القديم للحياة العربية. وعن 
طموح الفئات الحديرة مهذا التغييرء والقادرة على تحقيقه. والعاملة له 
لأنه قضيتها الأولى ومصلحتها الأولى» ولأنهاء بذلكء تمارس دورها 
التاريخي والطبيعي . إنه الشعر الذي يعينارلا طريقة استخدام أدواته 
لكي يستطبع أن يغير طريقة التذوق» وطريقة الفهم. ولكي يتغير2 
تبعاً لذلك, دور الشعر ومعناه عنّا كانا عليه في النظام القديم للحياة 
العربية . 

6ت 

من المشكلات التي ولّدها مبدأ القياس على الأصل أو النموذج» 
مشكلة التكون الثقافي للقارىء أو للمثقف العربي نفسه. فهذا المبدأ 
يقتضى , ؛ عملياء تناقل الموروث الثقافي بالطرق التفسيرية المحافظة. 
وهنا تكمن الأسباب التي أدت إلى تكوين تموذج للمثقف العربي يمكن 
أن نسميه المثقف المدرمى. وهو نفسه النموذج الذي يوجّه المدرسة 
العربية» اليوم. ويخطط لمناهجها التربوية» ولتقدّمها. 

لا يصدر هذا النموذج» في فهمه وأحكامه. إلا عا تأسس واستقرء 


ل 





الامتداد/ الارتداد 


تقليدياً. دم عل الغارد التنفسيرية | المحافظة, .مناخاً ثقافيا 
الاكتشاف؛ 0 القبول لا نزعة لعجاو إنه ا الذي ترمز إليه 
كلمة أبي عمرو بن العلا الي ذكرناها شاه 


2 


ذلك أن هذا النموذج المدرسي للمثتف لور ينطلقء أساساً من 
اليقين بآن السلف النخْلّ يمثلون» في الشعر خصوصاًء المعرفة الكلية 
العبائية . ! نهم إذن. ينطلقون. أساساً من نظرة خاطئة . فليس هناك 
10 أو في غير الشعر. إن مثل هذه المعرفة 
إنما هي توهمء ذلك أغمر تناقضص الواقع, وتناقضٍ التجربة واسلحياة . 
فكل معرفة تحدث انطلاقاً من تجربة معددة. واستناداً إلى حياة عددة. 
وهي إذن نسبية وليست مطلقة. 


إن القول بمعرفة كلية يعكس ضعفاً إنسانياً إزاء التاريخ » حركة 
وتغيّرا. أضف إلى ذلك أن الحقيقة لا تكتمل في الزمان. لأن الاتصال 
بين الأنا والآخر لا يكتمل أبداً. وهذا يعنى أن القول بمعرفة كلية 
ونهائية يؤدي إلى تجميد الحياة والفكر والإنسان في قوالب آلية جاهزة . 
عن هذا المناج نشأت طرق خاصة في الفهم والنقد. فالمثقف أو 
القارىء العربي المدرسي يفترض أن الشاعر الجديد محكوم سلفاً بفعل 
نسبته إلى الموروث نسبة البقل إلى النخل» بامكتن عونا شير 
تصدر عن معرفة سابقة مشتركة بينبها. وهولا نميز الشاعر في هذه 
المعرفة. إلا بشيء واحد يقبل منه أن ينقل له هذه المعرفة بطريقة بيانية 


١ 





العّابت والمتحوّل 

خاصة : بلغة موزونة. 5 بتعبير آخخرء لا يتطلب من الشاعر أن 
يكشف له عن شيء يجهله اراد لمعل ابرع فيه انام 
يجهلهاء بقدر ما يتطلب منه أن يذكره بشيء يعرفه. هكذا يقيسء فى 
فهمه وتذوقهء الآشياء التي لا يعرفها على الأشياء اق كرتها. 0 
الأفكار الجديدة في ضوء الأفكار القديمة, بحيث أنه قلا قلا يقبل أو يتذوق 
نتاجاً شعرياً إلا إذا كان يتحرك في اتجاه الماضي أو يستلهمه. أما النتاج 
الذي يتحرك في اتجاه المستقبل» دون استلهام للاضي ء : فهو إماأنه 
يرفضهء وهذا هو الأغلب» وإما أنه يشكك فيه ويهمله. ويما أن هذا 
افج يفرض عليه. لكي يفهمه؛ جهداً فكرياً فإنه لا يرتاح إلى أي 
نص يفرض عليه جهداً تأمليَاً أو نظريًاً. . وهو يسوغ عجزه هذاء 
بإلقاء التبعة على النص ذاته واتهامه بالغموض. 


ف هذا كسب المثقف أو القارىء العربي المدرسى أن المعرفة السابقة 


المشتركة بينه وبين الشاعر هي الفكرة وطريقة التعبير عنهباء مدا نذا 
أنه يخلط. في مسألة التعبيرء بين اللسان (اللغة) والكلام . 


وتبعاً لهذا المزج الخاطىء بين اللسان والكلام. يتضح كيف أن 
محاربة التجديد جزء لا يتتجزأ من الثقافة التقليدية. وقد بالغ المثقفون 
التقليديون في تعقيد هذا المزج. فنظروا له وفلسفوه. اللسانء كما 
يرودء قديم بالمعق الفلسفي ‏ أما الكلام فمحدث: والمحدث لا يقوم 
5 وإنما يقوم بالقديم. وبما أن الشعر الجاهلي هو الأصل الأول 

منياء للشعر العربي. فقد سمي , بفعل عقلية النمذجة. قديماً. 

ا حل في الممارسة النقدية. الكلام الجاهلي محل اللسان العربي 
وهذا مماعنى أنه لا يمكن الشيكب شعر قري ادل رسن الشعسر 
الجاهلي» وعنى بالتالي أن كل كلام شعري جديد أو محدث لا بد له 


١ 





الامتداد/ الارتداد 


من أن يكون قائياً بالكلام الشعري القديم» أي لا بذ له من أن يكون 
تنويعاً عليه أو شكلا من أشكال استعادته . 

هذا المزج بين اللسان والكلام» في الشعرء خاطىء. فلا بدّء في 
الإبداع الشعري» من التمييز الكامل بين اللسان والكلام . 

اللسان واحد للجميع, فهو مشترك أصلا. أىِ ل تدع وان 
بمفرده وإثما هو ظاهرة اجتاعية. أما الكلام فشخصىي » أي يبدعه 
الفردء فهو ظاهرة ذاتية. لامرىء القيس والمتنبي وبدوي الجبل لسان 
واحدء لكن لكل منهم كلامه الخاص المتميز. فالشعر ليس اللسانء. 
وإنما هو الكلام. وإذا كان اللسان بحراً؛ فإن الكلام هو التموج. 
لذلك ليست علاقة الشعر باللسان علاقة النتيجة بالسبب» وليست 
نسبته إليه نسبة البقل إلى الدخلء وإثما هذه العلاقة هي كعلاقة 
التموج بالبحر. فشعر الشاعرء تموج متفرد في البحر الذي هو 
اللسان. وهوء إذن. كلام شخصي لا نموذج له إلا ذاته. وعلى هذا 
ليست علاقة الشاعر السديد بالماضي علاقة امتثال لكلام الشاعر 
القديم » وإنما هي علاقة البثاق أو تفجر في اللسان ذاته. فالجديد في 
الشعر العربي ليس تراك على الشعر القديم أو استعادة له أو تنويعاً 
عليهء بل هما كلاهما تموجان» لكل منه) فرادته» في البحر الشامل: 
اللسان العربي. 


وهذا المثقف التقليدي الذي يعتقد أن المعرفة السابقة المشتركة بينه 
وبين الشاعر | إنما همي الفكرة وطريقة التعبير عنها 7 يفاجاً دائيا 
عون ترقر ا نل هر ا فيا بما يخالف اعتقاده إذ يتضح له أنه 
يجهل طريقة التعبير. ومن هنا يسارع إلى رفضهاء وبالتالي إلى رفض 
النص بكامله . 


يفل 





الثابت والمتحول 

وتنشأ عن ذلك ظاهرة أسمّيها ظاهرة الإحالة, وهي ذات وجه 
مزدوج : الأول تعويضي. يحيل القارىء إلى 0 وذلك 
للإشارة إلى أن هذا الماققت ومعقت» حقاء. وآنه يقرا أكثر الشعر خدائة 
في العالمء وأنه يفهمه. ثم إنه «ويترجمه» [فغاناً في التوكيد على أنه 
ومققنن عقا . وهكذا متلىيء الصحف والمجلات العربية بشعر مترجم 
هو. في معظمه. دون مستوى الشعر العربي الجديد الذي يرفضه هذا 
«المثتقف». بل إنه غالباً شعر هزيل» ومع ذلك يقف إزاعه مكحا ا 
الانيهارء أحياناً. 


أما الوجه الثاني فنقدي يحيل دائياً في التقويم. إلى الشيء غير 
المطلوب. أي أنه يبحث في الشعر عن الجانب الذي هوء بذاتى غير 
شعري: الموقف. الفكرةء الاتجاه. . إلخء أوء بتعبير آخرء يفسر 
القصيدة بعناصر لا تدخل في شعريتهاء ولذلك يقومها بهذه العناصر. 
ومن هنا ينظر إلى الشعر بمنطق القيمة الاستعالية ‏ الوظيفية» وينظر 
إلى الشعراء على أساس من العلاقة الصداقية» أو العلاقة الانتائية . 
ومن هنا نفهم كيف أن النقد التقليدي السائد لا يتطلب من الشاعر 
أن يكتب شعرأء بالمعني العميق للكلمة, بقدر ما يتطلب منه موقفاً 
سناع أ اتجاهاً معيناًء أو فكرة معيئة» أي أنه يتطلب شيئاً هو, 
بذاته. غير شعري . 


في هذا كله ما يوضح الطابع الأساسي للثقافة العربية السائدة وهي 


أنها تتحرك ضمن حذين: إفعل هذاء لا تفعل ذاك. فهي ليست 
ثقافة بحث وتفجر واستقصاء وتجاوز. بقدر ما هي ثقافة أمر ونبي . 


تقو 





الامتداد/ الارتداد 


ات 


أعتقد أن لمقايسة الشعر بالعمل» كما تمارسها الأوساط الثقافية 
العربية» اليومء فها ونقندا وتذوقاء أسباباً تارظية ترتبط بالمورويك 
النقدي الشعري» في جوانبه التقليدية. 00 بناء لكي نتفهم هذه 
المسألة. أن نتفهم هذه الأسباب. ويبدو لي أن مَرَدّفا حيعاً هو هيدا 
القياس على الأصل أو النموذج. من جهة, ومبدأ المشاببة بين عمل 
«اليد» وعمل «اللسان»» من جهة ثانية . 


فقد نشأ الشاعر العربي الأول عضواً في جسم اجتماعي هو القبيلة . 
فهوء بالفطرة» شاعر جماعة , إنه الشاعر ‏ الجماعة. أعني بذلك أن 
انحاده بالجماعة جوهري وك بحيث أن انفصاله عنها كان يرمز إلى 
شكل من أشكال الموت: ينبل أو «يفرد» كا يعبر طرفة . ومع أن 
هنالف أمثلة على الانفصال والخخروج» كعروة بن الورد» وكامرىء 
القيس. فإن الصورة السائدة للشاعر الجاهلي هي الاتصال. فهو 
متكلم باسم جماعة؛ وقيمته الأولى تكمن في جماعيته. وهوء من هذه 
الناحيةء مذيع لفضائل القبيلة في المقام الأول» والشعر أداة هذه 
الإذاعة. وللمذيع وظيفة مزدوجة: يمتدح الصديق وميجو العدو. 
بالمدح شد ويجيش » وبالمجاء ع يهجم ويضرب : كان الكلام 0ظ 
ثانية. وأاعينانا 0 بديلة. وعلى هذا المستوى كان الشعر والعمل 
ولخدا 


لعل في هذا ما يضىء اختلاط الآدب ‏ الشعر بالأدب - السلوك. 
فالأدب. في أصله الاشتقاقي. هومن جهة الأخلاق, من جهة 
السلوك, من جهة العمل. وبعد أن تطورت لفظة أدب» وأخذ الأدب 
معناه الأدبي الخالص» استمر النظر إليه بوصفه تجسيداً بالكلام أوء 


1١ه‎ 





الثّابت والمتحوّل 


على الأصح. باللسان, لمكارم الأخلاق وللأفكار الخيرة. وكان هذا 
النظر يسود في الأوساط المحافظة أو التقليدية. 


أذى مبدأ قياس الأدب على الأصلء في المارسة الفكرية» إلى مبدأ 
قياس الأدب على العقل. وقد ترسخ هذا المبدأ بفعل التجربة الدينية 
التي تفصل بين «الروح» ووالجسدء أي بين العقل والغريزة. 
ويتضمن هذا الفصل موقفاً تقوعياً: الروح أفضل من الجسدء والعقل 
خير من الغريزة. العقل يصل الإنسان بالحقيقة. والغريزة تفصله 
عنها. الأول أساس للوضوحء, والثانية أساس للتشوش. ومن هنا 
أقامت هذه المارسة الفكرية عالاً عقا يناقض عالم العواطف. ربسطت 
الأول بما وراء الطبيعة ومجدته. وربطت الثاني بالطببعة وقهرته. وقد 
نتجت عن هذا الفصل مقاييس وأحكام : العقل موضوعي ١‏ منظمء 
واضح » غير متناقضء برهاني. تكراري . ينبض إذن على 0 0 
القانون. 00 الكلام تبعاً لذلكى عقاياً أو لا يكون إلا و 
علم الطبيعة أو الغريزة فغير منطقي وغير برهاني» وهو مشوش 
ومتناقض . ينبض إذن على اللاقاعدة. وكل مايصدر عنه باطل 
ولا يؤدي إلى أية معرفة صحيحة. 

عن المبدأين السابقين نتج مبدأ قياس الأدب على العلم. والعلم 
هناء أعني في الموروث النقدي الشعري» هو علم الشعرء أي علم 
الفصاحة والبيان». الذي اختص به العرب» وحذهم دوك سواهم. 

ومن الحدير هنا هنا أن نتلاحظ أن الشكل يتطابق مع الوظيفة في كل 
تقدم حضاري » بحيث أن تغير الوظيفة يستتيع ١‏ بالضرورة. لختير 
الشكل . ٠‏ ومع أن المجتمع العربي حقق ف تاريخه الأول حطوات ملقالامة 


لضينل 





الامتداد/ الارتداد 


عل األكناة اللناهلية ما أذ إلى تفار وقليية الشعن: ولو تر ا فزق 
شكل الشعر ى) رسمته الجاهلية لم يتغير. فالشاعر العربي الذي , 
انقلاب الحياة العربية من الجاهلية إلى الإسلام, أخذ يعبر عن حياته 
الجديدة بأسلوب التعبير الذي ابتكرته الجاهلية نفسهاء ويمتدح الخلفاء 
بالأشكال والطرق الفنية ذاتها التي كان شعراء الجاهلية يمتدحون بها 
الملوك والأمراء ورؤساء القبائل. 

وهذا مما أكد الانفصال بين المعاني والأشكال. وأكد على أن الشعر 
بعد الجاهلية يجب أن يكون نوعاً من المطابقة أو التكيّف مع الأصل. 
0 5 )0 البيان م تعببيري + والتكيفت بياني 
ا ا ا التكيف ممع 
القديم إلى 3 بأن القديم كاملى باثي .» واضح . وبأنه عقلٍ 
منطقي . ويعني ذلك أن الشعر القديم هوء بالنسبة إلى ما يخلفه؛ في 
التفصيل . 

هذا يعني أن الثقافة العربية الكعرية تنحدر كالينبوع من منبعه ‏ 
الجاهلية : والأفضلية تتدرج ا لتدرج القرب من المنبع . وشعبر 
الشاعرء إن كان يريد أن يكون شاعراً حقيقيّاً» يجب أن يكون تمرساً 
بمحاكاة الأصول الأولى. 


كت 
مما تقدمء نتضح النقاط التالية : 
١‏ ترسّخ في التقليد النقدي الذي غلب على الثقافة الشعرية 


1١ 





الثّابت والمتحوّل 


العربية» مبدأ الفصل بين الشكل والمضمونء والنظر إلى الشكل كأنه 
وعاء حيادي . قائم بذاته موجود قبل الشاعر. 

5 - وترسشخ ف التقليد أن الشاعر «يرث)ء شكل تعبيره») ومو 
شكل كامل» وليست مهمته أن يبتكر أشكالا مقايرة: وإنما هي أن 
يحسن الصياغة أ ىيٍ ى أن ينحسن التأليف بين هذا الشكل وأفكاره أو 
عواطفه . 

0 كجرح 5 يقل امرؤ القيس). ويما أن الآأمة حلت محل 
القبيلة» فإن الشاعر اللاحق يجب أن يكون اتصاله بالأمةء أخلاقاً 
نظام كاتصال سلفه الشاعر الجاهلي بالقبيلة ؛ أخلاقاً ونظاماً. إن 

على الشعر | إذن» لكي يسوغ وجوده,» أن يكون مباشراًٍ واه أن 
يكون محاكاة للعمل . ولا يكون كذلك إلا إذا كان ا ا 
ومعى ذلك أن «نظام القول» اكتمل قِ القديم 5 الجاهلية 0 
نبائي. شأن الجسد أو «النظام العضوي». وهذا يتحتم على الوقائع أ 
تدخل في دائرة كاله . 

عن هذا كله وفي مناخه. نشأت المشكلات التى تواجهها التجربة 
الشعرية العربية الحديثة. 

سسا 4 اس 
أوجز ما تقدم فأقول إن القول بكلام شعري قديم. قياساً على 


الكلام الديي القديم هوفي أساس مشكلية «١عصر‏ الهضةى أي 
مشكلية الحداثة. فقد عنى هذا ال 


يستمدك استمراره ومعياريته من الإعجاز اللغوي الدينى. وكها أن 


يلول 





الامتداد/ الارتداد 


الإعجاز الديني يتصف بالثبات النموذجي الأصلي. فإن الاعجاز 
اللغوي الدنيوي يتصف هو أيضاً بمثل هذا الثبات . كل جديدء 3 
هذا المنظورء «نقص يندن»» بالضرورة وليس وكمالا يسموعء كما يعبر 
الرافعي . لذلك لا فكن مضاهاة القديم» ناهيك عن تجاوز أشكاله. 
وأقصى ما يمكن أن يوصف به ما يسمى «بالجديد» هو أنه (اترميم) ف 
بعض تواحي القديم. و«تبذيب» في بعضهاء و«زخرف» في بعضها 
الآخر. إن غايته» بتعبير آخرء هي أن يمثل بعض «الزيادة»» أو بعض 
00 أو بعض «القوة», وكل ذلك لإحداث و«بعض المنفعةى 
«شريطة أن يكون متَصاكٌ بالقديم». بحيث يكون «هوهو). كما ا 
الرافعي ‏ أيضاً. 

ومعبى ذلك أن مفهوم «الجديد» أو «الحديث» نافل» بل ليست لهء 
بذاتهى أية قيمة. وما يكتبه الخلف لا يجوز أن يكون إلا اتفريها أو 
تنويعاً على ما كتبه السلف: فهناك أصل قديم واحد يتشعب ويتفرع . 
تلك هي خلاصة الموقف في «عصر النهضة». والذي عبر عنه. نظرياء 
أفضل تعبير» مصطفى صادق الرافعي . 

ولم نخرج المحاولات الشعرية (والفكرية أيضاً) في مواجهة الوقائع 
الناشئة عن التلفيقية . وتنحصر هذه المحاولات في مستوييين: مباشرء 
يمثله الرصاني» وهو تناول موضوعات ناشئة (حديثة) بأسلوب قديم؛ 
أما الآخر فأقل مباشرة» ويمثله خليل مطران» وهو التوفيق بين الأصل 
والتطور أي بين السليقة العربية» كا يعبر مطران» والثقافة الحديثة. 


هذه التلفيقيّة هى في أساس إرساء الثنائيات المتعارضة التي تشل 
حركة الإبداع. من حيث أنها تؤطرها في دائرة مسيّقة» وتشرطها بهاء 
عل جميع المستويات. وقد نتجت هذه الثنائيات كلها من الثنائية - 


غيل 





الثّابت والمتحول 
النموذج / الأصل, التي هي الثنائية الدينية: القديم / المحدث. 
الروح / الجسد, الجنة / الجحيمء الملاك / الشيطان. وتقابلهاء 
فلسفياء ثنائية : : الوحي / العقل. الدين / الفلسفة. ورا ثنائية : 
الفط / الموج الخطاكة الكقيابنة الار فال ( السروة 
الطبع / الصناعة. وحضارياًء ثنائية: البادية / المدينة؛ العرب / 
البوبان + العري رالخر بت اليرة :/ النقية: 

وى تقدر المارسة الشعرية عند جماعة الديوان؛ وخليل مطران 
وحركة أبوللو أن تتجاوز هذه المشكلية» فيا . من جهة. بقي 
الانفصال قائئاً بين النظرية الشعرية والنص الشعري. وكانت النظرية 
أكثر تقدماً . ومن جهة ثانية» لم يعد هؤلاء النظر. ادا في بنية 
البيان العربي الموروث. وبنية التعبير الشعري العربي الموروث؛. وإنما 
اقتصر موقفهم على الإفادة من الشعر الغربي. شكلياً في ما يتعلق 
بالوزن والقافية» على الأخص. وهذا بقى تجديدهم شكلياً 


ليست النظرية عن الكتابة هي التي يجب أن تسبق الكتابة ذاتهاء 
وتوجهها بل العكس هو الصحيح : يجب أن تنبجس النظرية من النص 
الكتابي. وفي هذا يشكل نتاج جبران خليل جبران ظاهرة من مستوى 
آخر تتمثل في تجاوز القديم العربي وصهره في قديم أشمل يوناني - 
مسيحي - كوني» وفي التعبير, تبعأ لذلك, » بطرق وأشكال لم يعرفها 
القديم العربي وأنكرها «شعراء النبضة». ومن هنا كان هذا النتاج بؤرة 
التمعث فيها دلالات ذات أهمية بالغة في التجربة الشعرية العربية 
الحديثة, وفي إرساء مفهوم الحداثة. أوجز هذه الدلالات في النقاط 
التالية : 


أ- نقل الاهتهام الشعري من عالم الفصاحة البيانية إلى عالم تجربة 


1١4 





الامتداد/ الارتداد 


رمزية تقوم على علاقة جدلية بين المرئي واللامرئي. وعلى تمائل بين 
الإنسان والكون» وعلى أن العالم حركة, والشعر استقصاء يجازي لهذه 
الحركة . 

ب ليس العالم شيئاً تخلوقاً منتهياًء وإنما هو اندفاع متحرك لا 

ج ‏ رفض الشريعة» أو القواعد المسبّقة» على جميع المستويات. 

د الإنسان كائن خلاق ‏ يشارك في الخلق الإلْيّ. وليس الخلق 
الشعري إلا صورة للخلق الكوني بكامله. 

ه - ليس الشعر جرد انفعال أو تعقل. وإنما هو رؤيا شاملة 
للكون, وبحث دائم عن المطلق. ش 

و الحداثة انفصال : 

- انفصال على مستوى عكس نظام التعبير التقليدي» 

انفصال على مستوى المطابقات بين المرئي واللامرئي, 

انفصال على مستوى ارتياد المحتمل والمجهول. 

من الناحية الأولى يحمل تعبير جبران ما يعكس نظام العالم السائد 
ونظام العقلنة السائدة. ففى شعره» ينفصل عن عام العادات 
الضاغطة؛ ويرفض الألوف والعادي . 

ومن الناحية الثانية يزخر نتاجه بحس التواصل بين الذات والطبيعة 
والشعور بوحدة الأضداد. وتميل الصورة إلى أن تكون كونية. فهي 
ليست وصفية تزيينية. وإما تفتح أفقاً. 

ومن الناحية الثالثة يبدو الشعر في نتاج جبران رغبة تظل رغبة. 
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لتاب وا متحؤل 


وبحثاً يظل بحثاً. ذلك أن العالم ليس جاهزاً مُعطى» وإنما هو لكي 
يكشف باستمرار. 

0 فتح جالات جديدة لوعادة النظر في مفهوم الشعر» الموروث. 
وني بنيته وفي معناه. 

وإذا أشرنا من جديد إلى أن مشكلية التراث هي ع 5 أساسها. 
دينية» وإلى أن مواجهة هذه المشكلية كانت» شعرياً (وفكرياً) تلفيقية, 
بحيث بقي قياس الشعر والآدب على القديم (الدين) قاعدة أولى ‏ 
تتجل لنا أهية جبران الحاسمة في التأسيس لأفق الحداثة الشعرية 
العربية . 





جبران خليل جيران 
أو الحداثة / الرؤيا 


1 


بالحجرة» أصبح الغرب (الأميركي هذه المرة). بالنسبة إلى الشاعر 
العربي. مكان إقامة ومناح إلهام في آن. وهذا ما تفصح عنه حركة 
الشعر المهجريء التي نشأت في بؤرة الحداثة الغربية ‏ الأميركية: 
نيويورك . 

ومن الطريف أن نشير هنا إلى أن المرحلة الأولى من هيجرة الشعراء 
العرب» اللبنانيين والسوريين إلى الولايات المتحدة سميت ب «المرحلة 
الرومنطيقية 4) وهي المرحلة التي تبدأ في سنة 2141/8 وتنتهي في أواخر 
القرن التاسع عشر. وتعكس الصعوبات التي عاناها المهاجرون في هذه 
المرحلة أبيات للشاعر مسعود سياحة. يقول فيها: (ديوان مسعود 
سياحة. ص””ء نيويورك 19378). 
كم طويت القفار مشياً. وحملي. فوق ظهري» يكاد يقصم ظهري 
كم قرعث الأبواب. غير مبال, بكلال » وقرر فصل وحر 
كم ريدت صخرة. وذراعي نحت رأسي» وخنجري فوق صدري 

على أنَّ النشاط الثقافي , بين المهاجرين لم يأخذ شكلا تنظيمياً إلا 
بظهور الصحافة العربية. حوالى سئة ١957‏ حيث أنشعت شئكت أول جريدة 
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اعابت والمتحول 


عربية في نيويورك. » بأسم (كوكب أمبركا» ٠‏ وفي سنة1848 أنشقت 
جريدة والمدى)» وقد استمرت في الصدور حتى سنة ١ا/ا9١.‏ وكانت 
تعنى بالشؤون الاجتاعية والأدبية والثقافية. ثم تأسست جريدة «مرآة 
العرب» سنة 2١1849‏ واشتهرث بالدفاع عن القضايا الوطنية العربية 
ومهاجمة الحكم التركي . وفي سنة ١917‏ أنشئت جريدة «السائح» في 
نيويوركء وكانت ملتقىّ لأقلا م الشعراء والكتاب من أعضاء «الرابطة 
القلمية) وغيرهم. وقد شاه عيذ الي حداد . 


وبين أهم المجلاات «الفنون» التي أنشأها في نيويورك نسيب عريضة 
سنة ١91١‏ . وم تعش طويلاً. و«المهاجر» لأمين الغريب الذي كات 
يؤمن بشكل خاص» بمواهب جبران» ووالسمير» التي أنشأها سئة 
0 إيليا أبو ماضي . وقد خلقت هذه الجرائد والمجلات جوَاً ثقافياً 
عرب آلف فيا بين المهاجرين أنفسهم. من جهة, وحافظ. من جهة 
ثانية» على علاقاتهم بالثقافة العربية وبالقضايا الوطنية العربية. ونقل 
النتاج المهجري الأدبي. من جهة ثالثة, إلى الوطن الأم. وكان الكل 
الأول الذي عرف واشتهر لأمين الريحان وجبران. وقبل أن تنشنا 
«الرابطة القلمية» بتوجيه جيران وقيادته الفكرية» كان قد نشر بالعربية 
الكتب التالية: الموسيقى, 1405. عرائس المروج. 1407» الأرواح 
المتمردة 1508. الأجنحة المتكسرة. 11١١7(‏ نيويورك) وقد وصفها 
نعيمه بأنها «حدث خطير. دمعة وابتسامة. ,.19١5‏ المواكب. 
84 © العواصف. ١9705‏ . أما باللغة الإنكليزية فكانت قد 
صدرت له الكنب التالية : المجئون. 2.1518 السابق. ١؟٠9١.‏ 


وفي سنة ١97١‏ انشئت «الرابطة الغلمية» (جبران» نعيمه. عبد 
المسبيح حداد. ندره حداد إلياس عطاالله. وليم كاتسفليس . لسينا 
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جبران خخليل جبران أو الحداثة/ الرؤيا 


عريضه. رشيد أيوبء إيليا أبو ماضي ووديع باحوطء فيم| بعد) في 
مناخ ثقافي يمكن وصفه بالسمات الأساسية التالية: 

١‏ الاقتلاع المادي 0 وما يرافق هذا الاقتلاع من هزات 
انفعالية وفكرية. فقد كان م منشئوها يشعرون بالظلام الغامر الذي 
يسيطر على بلادهم. ا واجتاعياً وقاناء ويشعرون أن انفصالهم 
عن هذا الظلام ليس إلا من أجل أن يكسيو مزيدا هن القذرة العمل 
على تبديده. وإشاعة النور. ولذلك. فإن شعورهم بالاقتلاع كان 
يواكبه ويرافقه شعور عميق بالتأصّل في بلادهم : في تراثها وحاضرها 
ومستقبلها جميعا. 

؟ ‏ التحدي الذي يشيره في نفوسهم وسطهم الجديد في العام 
الأميركي التديد. فإن الفرق 0 على جميع المستويات» بين واقع 
بلادهم الذي لم يقدروا على تحمله أولم يقدر هو أن يتحملهم. والواقع 
الجديد الذي احتضنهم. ولد ف أنفسهم إحساسا مزدوجاً بالاغتراب: 
عن واقعهم الأول. لبعدهم عنه. وعن واقعهم الجديد لاستحالة 
تأصلهم فيه. وهذا التفاعل اليومي مع حياة مختلفة. وعقليات مختلفة. 
وطبيعة مادية مغايرة. نخلق في أنفسهم مشاعر متناقضة من العزرلة, 
ومن الحسرة على ماض أكثر سعادة وطماأنينة» وعلى مستقبل غامص» 
والعجز إزاء أحداث جارفة» والتطلع إلى التجاوز. والحلم بمستقبل 
أفضل . 

- البحث عنصحة الحياة أو العصر. وسط الداء الذي يعانونه. 
وقد اتخذ هذا البحث منحيين: على الصعيد الفني. منحى التجديد في 
طرائق التعبير. أي منحى الخلاص من الطرائق القديمة. وعلى الصعيد 
الاجتماعي . منحى التغيير. أي الخلاص من الأفكار والقيم والتقاليد 
القديمة. ومن هنا سيطر الطابع النبوثي أو الرسولي في نتاجهم. لكن 
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العَابت والمتحوّل 


بدرجات متفاوتة. ومن طبيعة النبوءة أنها تُعنى بالمستقبل. ومن هنا 
عنايتهم كذلك. بالمستقبل العربي أكثر من عنايتهم بالمامي» لكن 
بدرجات متفاوتة أيضا. والعناية بالمستقبل رمز الحداثة. ورمز 
اللاغاية» من جهة ثانية (مجموعة الرابطة القلمية لسئة 2١951١‏ مقدمة 
نعيمه. انظر كذلك: جيران لنعيمه.» ص .)18١-1١8١‏ 


ولحبران أبيات من قصيدة يردٌ بها على منتقدي نتاج الرابطة القلمية 
0 الأدربي. وكان بينهم شعراء من «العصبة الأندلسية» التي 
نشئت في أميركا الجنوبية إ(سنة ,)١974‏ تكاد أن تحصن أهم 
0 الرومنطيقية في نتاجه هو بالذات. وفي نتاج أصدقائه 
الآخرين من أعضاء الرابطة. والأبيات هي هذه: 


جاورتم الأمس. وملنا إلى يوم صرت صبحسه بالخفاء 
ورمتم الذكرى وأطيافها ونحن نسعى خلف طيف الرجاء 
وجحبكم الأرض وأطرافها ونحن نطوي بالفضاء الفصاء 


- في هذا كله وف النتاج الذي صدر عنه ومثله, وبخاصة نتاج 
جبرانء قبل تأسيس الرابطة القلمية وبعدهاء نجد الينابيع المباشرة أو 
القريبة لما يمكن أن نسميه بالاتجاه الرومنطيقي في الشعر العربي 
اللبديك: ْ 


0 - 171) بوصفه ال الأعمق را هذا الشعرى وبوصفه 





جبران خليل جبران أو الحداثة/ الرؤيا 


0 


جنك لأقول كلمة وسأقولماء. يعلن جبران في خحاتمة (دمعة 
وابتسامة)© 19115» فاللهجة التي يتكلم بها جبران في معظم كتاباته 
هي لهجة النبي . يمكن.» إذنث» أن نرى في نتاج جبران» من الناحية 
الترائية, استمراراً لتقليد عريق شرقيٌ عربي. فالموقف الأول الشرقي 
بعامة. والعربي بخاصة» هو الموقف النبوي » ويشير جبران في إحدى 
رسائله إلى نارق هاسكل سنة 19594 إلى أن م الجوهري 
«للشرقي العظيم هو أن يكون نبياً,"", في حين أن طموح الروسي أن 
يكون قدّيساء والألماني أن يكون فاتحاً. والفرنسي أن يكون فتاناً كبيراً» 
والإنكليزي أن يكون شاغرا كبيراً. 


وللنبى » في التقليد الدينى. خاصيتان متلازمتان: الأولى هي أن 
نبوءته مفهوم جديد أو رؤيا جديدة للإنسان والكونء والثانية هي أنها 
تنبىء بالمستقبل. وتتحقق . ويشير المعنى الذي اتغذته كلمة نبي في 
العربية. إلى أن النبي يتلقى الوحي . أي أنه ليس فعالاً بل منفعل . 
يُعطى رسالة فيبلّغهاء ولذلك يسمى رسولاً. إنه مستودع لكلام الله 
وليس في ما يقوله شيء منه أو من فكره الخاصء بل كل ما يقوله 
موحىّ من الله . 


والنبي راءٍ وسامعٌ , لا لا يُرى ولا يسمع. يرى المجهول والمستقبل 
ويسمع أصوات الغيب. وللنبوة مستويات . فمن الأنبياء من يكمل 
مهمات تاريخية عظيمة كأن يحرر بلاده أو يفتتح بلاداً أخرى. والنبوة» 
مبذا المعنى , اسيك كلؤما ويد وإنما هي عمل كذلك. فالنبي ١‏ 
هو أيضاء يقاتل ويحارب في سبيل العدالة. ومن الأنياء من نورك ملكا 
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الثابت والمتحوّل 


يكلّمه. ناقلاً إليه الوحي . ومنهمء كموسى» من يكلمه الله. مباشرة. 
وهذه حالة نبوية فريدة. 


غير أن الصلة ب بين النبوة والجيرانية هي »2 الآن. ما ممنا. الجيرانية 
هي ١‏ واو يا نبوة إنسانية. وجيران» مذا المعنى, يطرح نفسه م8 
للحياة الإنسانية بوجهيها الطبيعي والغيبي ) لكن دون تبلغ رسالة 
إطية معيئة . والفغرق بين النبوة الاطية والنبوة الجبرانية هي أن النبي ف 
الأولى ينفذ إرادة الله المسقة الموحاة ويعلم الناس ما 0 له 


ويقنحهم بهة. أما جيران. فيحاول» على العكير » أن يفرض رؤياه 
الخاصة على الأحداث والأشياء؛ أي وحيه الخاص . 


وحين نفرغ النبوة من دلالتها الإلمية. نجد أنها الطريقة والغاية 
لنتاج جبران كله. فجيران يقدم 0 000 ضمن تراث الكتابة 
الأدبية العربية. للإنسان والحياة. وهو يوحي بما سيكون عليه 
المستقبل. وهو ليس منفعلاً بل فعّالء وهويرى الخفّ المحجوب 
ويلبي نداعه05 وليسمع أسرار الغيب)”2 ويعلنها. والمعلوم عنده ليس 
إلا «مطية إلى المجهول)9©. 


وجبران كذلك منخرط في التاريخ من أجل تغيير الواقع والحياة 
والإنسانء فهو لا يقول. وحسبء بل يعمل كذلك لتحقيق مهمات 
تاريخية كبرى. فهو في نتاجه. يجمع بين إضاءة الحاضر (الكتابة 
الإصلاحية ‏ الثورية) وإضاءة المستقبل (الكتابة التي تحاول الكشف 
عن المجهول وتجاوز الواقع إلى ما وراءه). 
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جبران خليل جبران أو الحداثة/ الرؤيا 


ا 


يصح ء في هذا الضوع. أن نسمي جبران كاتباً وهو والرؤيلء 
في دلالتها الأصلية, ويل للكشف عن الغيب» أو هي العلم 
بالغيب. ولا تحدث الرؤيا إلا في حالة انفصال عن عالم المحسوسات. 
ويحدث الانفصال في حالة النومء فتسمى الرؤيا ع ا وقد 
يحدث في اليقظة. . . لكن ترافقها أنذاك الترحاء. والبرحاء هى 
كذلك نوع من الانفصال عن العالم المحسوس. واستغراق في و" 
الذات. ففى الرؤيا يتكشف الغيب للرائى» فيتلقى المعرفة كأنها يتمتل 
له الشيي ف تشخصن يقل إلبه العرفة وي 

تارك الرؤياء عيقا وشميول بقارت لزان فمنوم» من 
يكون في الدرجة العالية من السمو. من يرى الشىء ء على حقيقته 
ومنهم من يراه ملتبساء وذلاف تينب استعداذة» واحنانا برض اا 
في حلمه. وأحياناً يرى في قلبه . وبقدر ما يكون الرائي بقلبه مستعداً 
لاختراق عالم الس أو حجاب الحس» تكون رؤياه صادقفة. ومن هنا 

تفضلها الرؤياء في الحلم. لأنْ خيال النائ ا ل 

أعني أن النائم يخترق بطبيعته حجاب ا ولهذاء فإن الرائي 
يكون» بفضل البرحاء. نائياً عا حوله. مستغرقاً في الرؤيا. 

ويشبّه ابن عربي الرؤيا بالرّجم . فى) أن الجنين يتكوّن في الرحمء 
كذلك يتكون المعنى في الرؤيا. فالرؤيا إذن نوع من الاتحاد بالغيب» 
يخلق صورة جديدة للعالم. أو يخلق العالم من جديد, ىا يتجدد العام 
بالولادة . 


والرؤيا إذن تُعني بجذة العالمء ؛ ويغق الرائي بأن يظل العالم له 
تلود . كأنه لق ابتداءمٌ باستمرار. ومن هنا ضيقه بالعالم 


سِ 
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المحسوس. لأنه عالم الكثافة. أي عالم الرتابة والعادة. وانشغاله بعالم 
الغيب الذي هو مكان التجدد المستمرء من حيث أنه احتمال دائم . 


وفقا لقولة السبب والتيجة» ا شكال خاطات 
مفاجى ع أو تبيء إشراقاً. 


والرؤيا إذن كشف. إنها ضربة تزيح كل حاجزء أو هي نظرة 
تخترق الواقع إلى ما وراءء. وهذا مايسميه ابن عربي علم النظرة. ى 
يخطر في النفس كلمح البصر. ويما أنه ب: يتم دون فكر ولا روية. ودوك 
تحليل أو استنباط. فإنه يجيء بالطبيعة كلب م ومن 
هنا يجيء, بالتالي» غامضاً. فالغموض ملازم للكشف. إلا أنه 
غموض شفَافء لا يتجلى للعقل أو لمنطق التحليل العلمي» وإفا 
يتجل بنوع آخر من الكشف. أي من استسلام القارىء له في ما يشبه 
الرؤيا. إننا لا ندرك الرؤيا إلا بالرؤيا. فا يتجاوز منطق العقل» لا 

أن نحكم له أو عليه بهذا المنطق ذاته. 


والرؤيا من هذه الناحية؛ تكشف عن علاقات بين أشياء تبدو 
للعقل أنها متناقضة ولا يربط فيا بيبا أي شكل من أشكال التقارب. 
وهكذا تبدو الرؤياء في منظار العقل. متضاربة وغير منطقية. وربما 
بدت نوعا من الجنون. 

والرؤيا هنا تتجاوز الزمان والمكان. أعنى أن الرائى تتجلى له أشياء 
الغيب خارج الترئيب أو التسلسل الزماني» وخارج المكان الملحدود 
وامتداده . فالسبب هنا متساوق قِ وجوده مع النتيجة, وليس بينب]| أي 
فاصل زمني. العلاقة السببية هنا تنحل إلى علاقة وظيفية بين التأثير 
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والتأبّر. في الأولى فاصل زمني» لكن التأثير والتأثر يحدثان في اللحظة 
الواحدة ذاتها . 

وهكذا يمكن وصف الرؤيا بأنها استمرار للقدرة الإلية» كما يعبر 

وطبيعي أن غنى الرؤيا مرتبط كا أشرنا بغنى صاحبهاء أي بقدرته 
على الابتكار. 

والرؤيا إذن إبداع. ويمكن تعريف المبدع. على صعيد الرؤياء بأنه 

من يبدع دف نفسه 0 خيالية 000 ويسارره اك الوجكره 


0 فالإبدا ؛ هناء ل المثال 0 مثال الثىء الدى 


سيتحقق في الخارج . 


وقد يكون الإبداع كشفاً مالم يُعْرَف بعدل. وقد يكو تألبناً جديدا 
لأشياء معروفة» شريطة أن يجي ء هذا التأليف وشكااٌ م يعرف بعد). 
ومن هنا نشوة ة المبدع بإبداعه لأنه يشعر أنه يتجاوز المألوف والعادي, 
ويقدم صورة جديدة للعالم. وحين تصبح الرؤيا كشفاً لا يعود الرائي 
ينظر إلى العالم بعين الحس» وإنما ينظر إليه بعين الخيال أو بالعين 
الثالثة, أو بعين القلب. 

يتحدث جبران عن العين الثالثة في إحدى رسائله إلى ماري 
هاسكل» سنة .١1917‏ فيقول إنه كان للفنان الإغريقى عين أثقب من 
عيني الفنان الكلداني أو المصري» ويد أكثر مهارة لكن لم تكن له 
تلك العين الثالئة التي كانت لمما. ويصف هله العين الشالشة التي 
عجزت اليونان عن اقتباسها من مصر وفينيقيا يا وبابل بأنا «تلك 
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الرؤياء تلك البصيرة, ذلك التفهم الخشاص للأشياء الذي هو أعمق 
من الأعماق وأعلى من الأعالي). 

ويتحدث كذلك عن هذه العين ويسميها «عين العين» ف معرض 
كلامه على وليم بليك حيث يقول: «لن يتسنى لأي امرىء ان يتفهم 
بليك عن طريق العقل. فعالمه لا يمكن أن تراه إلا عين العين. ولا 
يمكن أبداً أن تراه العين ذاتبا»". 


والفرق بين رؤية الشيء بعين الس ورؤيته بعين القلب. هوأن 
الرائي بالرؤية الأولى إذا نظر إلى الشيء المخارجي يراه ثابتاً عل صورة 
واحدة لا تتغيرء أما الرائي بالرؤية الثانية فإذا نظر إليه يراه لا يستقرٍ 
على حال» انما يتغير مظهره ه وإن بقي جوهره ثابتا . فتغير الشيء تغيراً 
مستمراً في نظر الرائي يدل على أن هذا الرائي يرى بعين القلب لا 
بعين الحس, ويعني أن رؤياه إنما هي كشف. فالتغير هو مقياس 
الكشف. ومن هنا يظل العام في نظر الرائي الكاشف في حركة 
سور لشن مدو 

وليس تقلّب القلب المستمر إلا شكلاً من أشكال التساوق مع 
التقلب المستمر للعالم الخارجي . والعقل عاجز عن إدراك هذا 
التقلب. في حركته» فهو لا يعرفه إلا متى صار ماضياً . ولذلك» فإن 
العقل يقف عند حدود ما استقرء أي ما صار ماضياًء أما القلب فيعنى 
بمالميأت. بالمستقبل. القلب يحررء أما العقل فيأمر. ومن «فسر 
القلب بالعقل فلا معرفة له بالحقائق ن20 كما يعبر ابن عربي”". بل 
أكثر : إن الرؤيا تكشف عم يعدَّهُ العقل ممالاًء كأن تجمع مثلا بين 
النقيضين, كأن يرى الإنسان نفسه. في اللحظة ذاتهاء في مكانين 
متلفين . في الحلم. (مثال صورة الشخص في الماء : تتموج. تتقلص » 
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تكبر تصغر. . . إلخ . . . والشخص باق على حاله: هو غسوس » 
ويقول ابن عربي في هذا الصدد: «فما أوسع حضرة الخيال وفيها 

يظهر المحال» بل لا يظهر فيها على التحقيق إلا وجود المحال)0"©. 
لهذا يمكن القول إن ما تكشفه الرؤياء تعارضه, بالضرورة. الأدلة 
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يعرف ابن خلدون الرؤيا بأنها «مطالعة النفس لمحة من صور 
الواقعات: فتقتبس بها علم ما تتشوق إليه من الأصور المستقبلية. 
هر يقرق الرقيا بالجارنةة. تقول عن الجانين فى معرمين كلامة عل 
الأشسخاص الذين يخبرون بالكائنات. قبل وقوعها بطبيعة خاصة فيهم 
يتميزون بها عن سائر الناس.» ولا يرجعون في ذلك إل صناعة بل 
يتم لهم ذلك «بمقتضى الفطرة» ‏ يقول: «إِنْ المجانين يلقى على 
ألسنتهم كلبات من الغيب. فيخيرون بها». وكثيرا ما قرن بين النبي 
والمجنون في التقليد الديني القديم”". 


الجنون. إذن. نوع من رؤيا الغيب. وهوء من حيث أنه رمز 
شعري » منح الشاعر مزيداً من الحرية ليعبر عن غير الطبيعي وغير 
العادي , ا من الطبيعي العادي. والحنون. عند جبران» يشير إلى 
مغامرته الروحية وإلى التوتر المأساوي في بحثه عن المطلق» بدءاً من 
الشورة على المجتمع» تقاليد وشرائع. وهو يشير كذلك إلى الدُوار 
الذي يصيب الإنسان حين يواجه الغيب أو السر. وكثيراً ما قرآنا وثقرأ 
أن أشخاصاً عادوا من ريادتهم يجانين» إما بسبب الأخطار التي 
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الثّابت والمتحوّل 
واجهوهاء وإما لأنهم خرقوا ورأوا ما لا يحق للإنسانء تقليدياًء أن 
يخرقه أو يراه . 

ويتحدث جيران عن شخصية المجئون في كتابه الذي محمل العنئوان 
نفسه والذي نشره سئة .١91١8‏ فيقول: «إنه بعيلك ومختلف. 5 إنه 
ينتشلبى , وأودٌ أن أرتفع بحياتي إلى مستواه)"" . 

لقو سين تمصن جاه يوففه كاتا زاتناء افتهمن اجون 
فإنه يتقمص شخصا ينطق باسمه» شأنه مع «النبي ») و«السابق) 
و«التائه». فهؤلاء الأشخاص وجوه متعددة الحقيقة واحدة : جبران 
هي الرغبة في الوصول إلى ما يتعذر الوصول إليهء ومعرفة ما 
لا يعرف. 

© مه 


يستهلٌ جبران كتابه المجنون بمقطوعة عنواءها: «كيف صرت 
مئوناً؟ ) فيرى أنه يار عدوا نين وجد أن «براقعه سرقت منه). ومنذ 
هذه اللحظة, قبّلت الشمس وجهه للمرة الأولى» «فالتهبت نفسى 
بمحبة الشمس ول أعد بحاجة إلى براقعي»9". ش 


فزوال الحجاب يؤدي إلى الاتحاد بالشمس» أي بالنور والأصل» 
ويؤدي إلى معرفة ما كان الحجاب يحول دون معرفته. والحجاب رمز 
مزدوج للواقع : إنه حاجز ودعوة في آن. حاجز لأنه يخبىء وراءه شيئاً 
يمنع الوصول إليهء ودعوة لأنه حيث يوجد حجاب يوجد سرٌّء أي 
يوجد نداء لكشف السر. فالحجاب كالباب: يغلق» فتريد أن نفتحه. 
ثم إن الباب استشفاف. رغبة في افتتاح كل كائن مغلق. والحجاب 
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كذلك هو النور الظاهر: العين الجسمية الظاهرة تنبهر به. أما العين 
الثالثة أو عين العين فترى أنه عتمة تخفى وراءه النور الحقيقى . 

من هنا رأى جبران في جنونه «الحرية والنجاة معاأ»0”. فكأن 
الجنون التقاء بالذات الحقيقية ومن ثم غوص في أسرارهاء وسير في 
اتجاه اللأنائى وغير المحدود. عن هذا المعبى تعر كذلك مقطوعة له 
بعنوان المجنون في كتابه «التائهي. ؟91911", 

بدءاً من انون تتغير علاقات الإنسان مع الكون. وأول ما يتغير 
منها علاقته مع الله. ففي المقطوعة الثانية من كتاب المجنون. وهي 
بعنوان «الله»*". نفى كامل للعلاقة التقليدية بين الله والإنسان» 
وتأسيس لعلاقة جديدة. 

في هذه العلاقة الخديدة : 

أ لم يعد الإنسان عبداً لله ولا خاضعاً ل أي لم تعد علاقته به 
علاقة عبد بسيد» 

ب - ولم تعد هذه العلاقة علاقة مخلوق بخالق, 

ج ولم تعد علاقة أبن بأب» 

د ولم يعد الله يجىء من الماضى . بل من المستقبل . 
الإنسان. الإنسان عِرّْقْ والله زهرة العرق. وهما ينموان معاً «أمام وجه 
الشمس». 

ونستطيع أن نجد هنا ما يذكرنا بالشورة على الأبء في الجيل 
الحاضر. فالأب رمز للاضي . والله. كاب رمزلما هو خارج 
التاريخ , لا يتغير ولا يتجدد» رمز لشريعة نخارجية ثابتة - أي رمز لكل 
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ما يناقض المستقبل, لأن الوجود الملىء الكاملء في النظرة الأبوية.» هو 
الماضي, أما المستقبل فعدم ونقص. والابن» إذن» هو رمز التغير 
والصيرورة» رمز المستقبل. الأول رمز الانفصال فيا بين الكائنات. 
والثاني رمز الوحدة . 

الجنون» إذنء هو «انجذاب إلى عالم غريب بعيد»”". هوء إذن» 
الانفصال عن العالم القريب المألوف. يخاطب جبران صاحبه قائلا: 
«لكنني مجنون منجذب عن العالم الذي تقطنه أنت إلى عالم غريب 
بعيد»"”". وهذا يعنى أن جبرانء شأن الرائي» لا يعنى بالأشياء كما 
تبدو. بل يُعنى بما وراءها وبما تحبئه. الواقع يكيل خارجي للأشياء. 
وكل عنصر من عناصر الواقع إنما هو نفسه وشيء آخر. إن له معنى 
بذاته» ومعنى بالإضافة إلى شيء آخر. فالواقع يقرأ كما يقرأ كتاب: 
ليس المهم في قراءة الكتاب أن تقف عند سطح الألفاظ. بل أن 
تكتشف ما وراءهاء أي دلالتها العميقة. ولمذاء فإن الجنون هو 
الكشف عن اللانهاية. والمجنون هو هذا الكاشف أو هو الليل. في 
مقطوعة «الليل والمجنون)*", يقول جبران إن المجئون هو الليل» وإن 
كلا منها يكشف عن اللانهاية. وفي مقطوعة أخرى بعنوان «البحر 
الأعظم» يصف الحئون بأنه «البحر الأعظم»*" الذي يتجاوز كل 
تصنيف ظاهري . وف مقطوعة «الحنين الأعظم! '“ يشير إلى أن الجنون 
تر ل ل سروف وهو لذلك. وقية مالا برى: كا يشير في 
مقطوعته «العين)", 

إذا كان الجنون رمزاً للبحث عن العالم الجديد. فإن شريعة المجنون 
هي نفسهء أي أنه رفض للشريعة السائدة. في مقطوعته «المدينة 
المباركة)”” يرمز جبران إلى الشريعة بالكتاب. ويرفض قراءة هذا 
الكتاب, بشكل حرفي مباتر» بحيث يستعبده الحرف. ويرى أن 
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الإنسان أعظم من الكتاب. أي من الشريعة. من هنا كان الحنون 
صلباً وكان المجنون مصلوباً. بالطبيعة والضرورة. لكن صلبه ليس 
تكفيراً عن ذنب» لفيا ال تضحية. ولا رغبة في مجد. وإثما هو 
عطش إلى الأجمل والأعظم لايرتوي إلا بدم صاحبه. يقول في 
مقطوعته «المصلوب)”" بلسان المصلوب» تخاطياً الذين صلبوه: «فأنا 

لا أكفر عن ذنب ولا أسعى إلى تضحية ولا أرغب في مجد. وليس لي 
ما أصفح عنه . ولكنني قد عطشت» فسألتكم دمي شراباً. وهل من 
شراب يدرّد غلّة المجنون سوى دمه؟). وهكذاء فإن المجنون يحياء فيا 
وراء الكآبة والمسرة؟". لا يؤله الأم ولا تحدّه ال هاوية. وهو سير دائم 
إلى الأمام, والأمام لا يلتفت, كما يعبرٌ ابن عربي. وهذا السير خيبة 
دائمة. لكن هذه الخيبة هى الغلبة الحقيقية”"». ذلك أن غاية المجدون 
ليست في البحث عما ينتهى ويتحددء بل في البحث الذي لا نباية له 
عن الأشياء التي لا خباية لا”". 
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يتحدث المجنون غالباًء في هذا الكتاب» بلغة ساخرة» ويصدر عن 
روح ساخرء فبين خمس وثلاثين مقطوعة يتألف منهاء نجد أن أكثر من 
نصفها مكتوب مبله اللغة وهذا الروح”". 

في مقطوعة الكلب الحكيو”” مثلاً تنبئق السخرية من أمرين : 


الأول) أو هدم التظوعة تتفل لنا شيعا :يدك هنا يتاقفينة. :فجران 
لا يريد أن ينقل الحقائق الي يلفظها الكلب الحكيم وجماعة السنانير 
وإنما يريد أن ينقل الحقائق الأخرى المناقضة لها . 
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والثاني, أن هذه المقطوعة تعبّر عن الفكرة تعبيراً ليس من طبيعتها. 
الفكرة هنا هي الإمطار. ومن غير الطبيعي أن يحمل الإمطار فثرانا. 

وقد اكتسبت السخرية طابعاً جذريّاً حادا في ما قاله الكلب 
الحكيم . فهو قد سلّم بأن السماء ء تمطر فئراناً غير أنها لا تستجيب إلا 
لصلاة معينة وفقاً لكتاب معين, والتقليد فيهها أن السماء تمطر عظاماً. 
فالسماء إذن لا تمطر الفثران بل العظام . 

نلاحظ أولاً أن السخرية عند جيران» في هذه القطعة» ليست 
هزلية ولا عاطفية» وإنماهى أخلافية فلسفية. وهذا ما ينطبق على 
المقطوعات الأخرى الساخرة في والمجنون) . 

ونلاحظ ثانياً أنه في سخريته هذه يعرض» ولا يصدر حكياً أو 

» بشكل مباشر. وهكذا تنبثق السخرية من الآراء والأحكام التي 
يعرضها. 

ونلاحظ ثالشاً أن جبران يسخر من القيم الدينية» الاجتماعية 
والفلسفية» لكنه لا يسخر لأنه يكفر بالقيم» دا لوكس 
يؤمن بالقيم» فهو ينفي قبماأ معينة من أجل أن يثبت قيياً أخرى. بل 
إنه لا ينفي إلا من أجل أن يثبت 

ونلاحظ رابعاً أن السخرية تخدع, لكنها لا تخدع إلا من أجل أن 
تعلن الحقيقة . إنهاء فيا تخفى عنا الصدق. تكشفه لناء وتضعنا على 
الطريق الصحيح . وهذا الخداع مقترن بمظهر البراءة والسذاجة. 
فجبران في هذه المقطوعة يبدو كأنه طفل ولد لتوه يجهل البداهات التى 
تشكل حكمة البالغين. فكأن السذاجة هي الأساس الذي تنبنى عليه 
السخرية. والمقطوعات الأخرى في «المجشون» تؤكد لنا أن روح 
التسامح والنية الطيبة هما من ثوابت السخرية عند جبران . لكن هذا 
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جبران خليل جبران أو الحداثة/ الرؤيا 


لا يعني أن سخريته ذاتها ساذجة. إن سخريته, على العكس» حادة. 
بل إنها أحياناً» عنيفة . لذلك لا يجوز أن تخدعنا البساطة الظاهرية التي 
ينقل بها جيران سخريته: 

ونلاحظ خامساً أن السخرية في كتاب «المجنون» ذات طابع 
مسرحي . فهناك في معظم المقطوعات؛, الشخصية التي هي موضوع 
السخرية؛ أو التي تقع السخرية عليهاء وهناك الشخصية الحقيقية التي 
تمثل من أجل القارىء ‏ الذي هو الشخصية الثالثة . 


فللسخرية أكثر من بعد واحد*"” وفي هذه السخرية يجهل كل من 
الأشسخاص سي الآخر. وغالباً ما يرشح منها جو مأساوي . 


ونلاحظ سادساً أن السخرية عند جبران رمزية» أعني أنها لا تُعنى 
بالأجزاء والتفاصيل عنايتها بالكل. فهو يتحدث عن نماذج واقعية 
للسلوك والفكرء. لا عن حالات جزئية خاصة بعينها. وفي حديثه عن 
هذه النماذج الواقعية يريد أن ينتقص من الواقع الذي يحتضهاء بل أن 
يشكك فيه. وفي حديثه يتصنع الجهل ليخفي معرفته» ولكي يضعء 
من ثم» الواقع كله والحياة كلها موضع السؤال» أي موضع البحث 
وإعادة النظر. ولذلك». فإن السخرية الخبرانية 5 تتميز بالتواخ ضع الخادع 
والجهل المتصنع , والبساطة المقئعة بأسئلة التشكيك والهدم . 


والواقع أن كتاب «المجئون) كتاب هدمي - فهو يبدم الأفكار 
والمعتقدات الراسخة» ويضسع المدافعين عنهبا ف دوار من الحيرة 
والعجز. 

للاحظ أخخيراً أن السخرية عند جبران تبيء أحياناً في صيغة معتدلة 
أو صيغة موجزة : فهي بكليات قليلة تقول أشياء كثيرة” الى وأنها نجي ء 
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الثابت والمتحؤوّل 


في صيغة غلوٌ أو مبالغة"". وأحياناً تجيء السخرية من دعابة عبر عنها 
جبران بلهجة حزينة09 أو من حزن عير عله بلع ححة فرحة5" , 


وت 

قلت إن كتاب «المجنون) هدمي» وه ولذلك يضعنافي مناخ 
العدمية. نشعر أن الأخلاق والقيم الدينية #هدمت في العالم الذي 
يسكنه المجنون. لم تعد ثمة غاية ولا اتجاه. ولى يعد ثمة نور يضيء ولا 
طريق. بل ل يعاد ثفة مان هكذا يتساءل جيران بلسان المجنون في 
حاتئمة كتابه تساؤلا مر ا م أناها هنا؟» إذ ليس له مكان في 
هذا العالم الذي يسميهء بسخرية مرة كذلك» حتى الفاجعة,. «العالم 
الكامل)9". 


كل نقد جذري للدين والفلسفة والأخلاق يتضمن العدمية ويؤدي 
إليها. وهذا ما عير عنه نيتشه بعبارة «موت الله». وقد رأينا أن جبران 
قتل الله هو كذلك. على طريقته ‏ حين قتل النظرة الدينية التقليدية 
إليه”» وحين دعا إلى ابتكار قيم تتجارز الملاك والشيطان؛ أو الخير 
والشر”" . والواقع أنناء بعد أن ننتهي من قراءة «المجنون»» نشعر أن 
ثمة تاريخ من القيم ينتهي . 

ومن الواضح أن جبران لا يحلل تحليلا فلسفياً أ وعلمياً القيم التي 
بهدمهاء وإنما يعرضها بشكل يجعلها مشبوهة. فمتهمة. فمرفوضة. 
إنه يحاول» بتعبير آخر. أن يظهر خطأ التفسيرات التى تقدمها الأديان 
والأخلاق التقليدية للعالم والإنسان» فيما يدعو إلى محو المذهبية 
القيمية» ويؤكد على فاعلية الحياة والإنسان الذي يبتكر القيم الحديدة . 
الأخحلاق التقليدية هي التي تعيش الخوف من الله وتتبع من هذا 
الخوف. الأخلاق الي ع البينا جبران هي التي : تعيش موت الله 
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وتنبع من ولادة إِلَه جديد. إنه إذن يهدم الأخلاق التي تضعف الإنسان 
وتستعبله. ويبشر بالأخلاق التي تنميه وتحرره. إنه هدم الأحلاق 
السلبية, الانفعالية التي تتقبل الراهن الموروث من القيم» ويبشر 
بالأخلاق الإيجابية الفعالة التي تخلق هي نفسها القيم. إنه يريد بالتالي 
أن يحل محل الفكر المأخوذ بأخلاق المستقبل محل الفكر المأخوذ بأخلاق 
الماضى. وهذاء فإن كتاب «المجئون» دعوة لقلب نظام القيم . 

في هذا الضوء ء نستطيع أن نجد في نتاج جبران صورة فكرية لما 
يحدث في الواقم العربي . فالعدمية هي التي تميز المرحلة العربية 
الراهنة» وهي 85 كما يبدو لي» في أربعة مستويات . 

١-في‏ المستوى الأول» وهو مستوى غامض نوعاًء ندرك أن القيم 
القديمة تتخلخل وتنهبارء يرافق ذلك ضعف في الدين والأخلاق 
والفلسفة. ويرافقه عمل للمحافظة على هذه جميعاء. وإحيائها. 
وإعطائها دفعة جديلة ب لكن «ابروح متجددة أو حديثة), وهذا عمل 
شبيه بمحاولة الجمع بين الماء والئار» أعني أنه للا نجدي , 

1 - في المستوى الثاني» وهو مستوى واضح إلى حد ملا يتجل لنا 
أن الأشكال التقليدية القديمة و الأشكال' الحية الجديدة تتناقض 
جوهرياً. الأدمل 0 الحياة التي انتهت » اا وليدة الحياة التي 

”*' - ويتميز 00 الشالث مهيام فوضوي. يمتزج فيه ازدراء كل 
في» هلم كل في . 

- أما المستوى الرابع» فهو مستوى الكارثة» حيث يموت القديم» 
ويتحول الإنسان ‏ أي يولد من جديد بهدى مبادىء جديدة وحياة 
جديدة, 
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العدمية. إذنء مرحلة انتقال» وسرعان ما يمكن تجاوزها. إمما 
نقطة الالتقاء بين عصر ينتهي وعصر يبدأء أو هي العتمة التي تيم 
عل لاحي له ريم كلهاء لحظة نستشف أن وراء العتمة شمسا 
جديدة تكاد أن تشرق. وفي هذاء كما يخيل إِلّ؛ سر الغعموض 
والالتباس» ف الحياة العربية الراهئة» في مختلف المجالات الاقتصادية 
والسياسية والاجتاعية والثقافية. ذلك أنها انحطاط من جهة» ونمو من 
جهة ثانية» نهاية عصر وبداية فجر لعصر جديد. إنها الوقت بين 
الرماد والسورد. ولئن كان كتاب «المجنون) يكشف عن رماد القيم» 
فإن كتاب «النبي) يكشف عن تفتح الورد. فالكتابان وحدة لا تتجزأء 
وجهات لحقيقة واحدة: «المجنون» هو الوجه الرافضص المهدم. و«النبي» 
هو الوجه المؤكد الباني . 


- 8 


لا يستطيع الإنسان. كا يرى جبران في «المجنون» وفي نتاجه كله. 
أن يصبح نفسهء إلا إذا هدم كل مايعادي خرينه الكاملة وتفتحه 
المليء. وما يقف خاجرا دون طاقته الخلاقة. وتتجسد هذه القوة 
المعادية» كما يرى جبران» في ما يسميه «الشريعة»» بتنويعاتها وأشكاهها 
السلطوية., الماورائية» والاجتماعية: الله (بالمفهوم الديني التقليدي)». 
الكاهن: الطاغية» الإقطاعي , الشرطي . . . الخ . 

من المقطوعات المهمة التي توضح ثورة جبران على ما يسميه 
بالشريعة العظيمة؛ مقطوعة في كتابه «السابق) )١1970(‏ بعنوان 
«البهلول». ففيها يتمرد البهلول على الشريعة بخضوعه الكامل لما. 
الإنسان يرفضص الشريعة إما بشكل مباشر. حيث يعلن انفصاله عنهاء 
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وإما بشكل غير مباشرء أو بشكل ساخر» حيث ينفذها تنفيذاً حرفياًء 
كما يفعل البهلول. 

وتكشف هذه الطريقة في رفض الشريعة عن براءة الإنسان المطلقة 

وعن تجاوز إنسانيته لكل شريعة. فالإنسان قبل الشريعة. وهو 


الأصل”". 
ويذكرنا خضوع البهلول للشريعة بخضوع سقراط للشريعة التي 
حكمت بموته. 


الشريعة, في نظر جبران» ترتبط دائياً بمقتضيات المحافظة ويما 
يختصب السيادة الحقيقية . فالشريعة خداع واغتصاب . إنها مؤامرة 
الذين يريدون أن يظلوا اتاد : 


يتلقى «البهلول» العقاب كأنه يتلقّى عالماً جديداً من الفرح 
واليراءة . ففي هذا العقاب جد السبب الذي يسميح لله بأن يتمتع يمأ 
تحول الشريعة دون التمتع به. لقد تجاوز الشريعة بخضوعه لما. كانت 
ترجره وتملعه» فصارت تأمره بأن يشبع لذته. إن الخضوع هنا هو 
علامة التمرد. 

المثل العربي البارز على رفض الشريعة من أجل الحقيقة. أي من 
أجل ما يتجاوز الشريعة. هو التصوف - على صعيد التجربة الفكرية. 
وهو الصعلكة على صعيد التجربة الحياتية. 


المثل الغربي البارز هو «ساد» من جهة. و«مازوش» من جهة ثانية 
(السادية والمازوشية) » فقد وضعا الأساس لكل مشروع يمجاول أن يغير 
الشريعة يرا او وهذا 0 ف اتجاهين: الاتهاه الذي 
يقوم على تجاوز الشريعة نحو مبدأ أسمى» لكن هذا المبدأ ليس مثال 
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اعابت والمتحوّل 


الخير. وإثما هو على العكس .2 مثال الشر ‏ المثال المتفوق في شره والذي 
هدم الشريعة. 


أما الاتجاه الثاني القائم على الفكاهة والدعابة فهو نوع من الحركة 
التي لا تصعد من الشريعة إلى مبدأ أسمى منباء بل على العكس» 
يطفن الخترينة تحر هالجهاء اق فصو تطيقهنا يشكال خرن : 
فالتطبيق ا حرفي للشريعة ينقلب إلى هزء بالشريعة» بحيث تبدو عبثية 
وباطلة» وبحيث يستمتع من يطبقها استمتاعاً كاملا بما تحرّمه عليه 
وتمنعه من محقيقه . 

في موقف جبران من الشريعة نلمح هذين الاتجاهين: فهو من 
جهة؛ كما يتجلى في مقطوعة «البهلول». يتجاوز الشريعة بروح 
الدعابة ‏ بتطبيقها حرفيّاء كأن العقاب شرط يجعل اللذة الممنوعة 
بمكنة. وهو من جهة ثانية, كما يتجل في مقطوعة «الشرائع»0. مثلاء 
يتجاوز الشريعة بالدعوة إلى الطبيعة الأصلية التي تسبق الشريعة ولا 
تعرفها ‏ والتي هي شريعة نفسها. الإنسان هو الطبيعة الأولى» أما 
الشريعة فطبيعة ثانية. وجبران ينادي بالطبيعة الأولى ويدعو إلى العودة 
إليها. وهوفني الحالتين يرفض سلطة الأب. ويرفض سلطة الأم. 
يرفض. باختصارء السلطة. 
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إذ يرفض جبران الشريعة, بوصفها مبدأ. يرفض في الوقت ذاته 
رموزها أو تجسداتها. ومن الرموز الأولى في هذا الصدد: الكاهن. 
فالكاهن ف قصة ويوحنا المجنون)*0 رمر التحجر والطغيان والجهلء 
وهذا ممالا يمكن الخروج عليه إلا بجنونٍ كجنون يوحناء بطل 
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القصة. فهذا الجنون هو العقل الحقيقي. مقابل الجهل الحقيقي الذي 
يمثله الكاهن . 

والكاهن في قصة «خليل الكافر)»””"" رمز الكذب والنفاق واغتصاب 
أموال الفقراء» باسم سلطة الدين. وهو كذلك رمز الظلام والشهوة 
والعدوان واحتقار الشعب والابتعاد عنه. يقابله خليل بكفره دأ 
برفض عام الكهانة هذاء ورفض نورها الذي ليس إلا ظلاماً آخر 
وبإعلانه أن النور الحقيقى هو الذي «ينبثق من داخل الإنسان)”'"", 
وأن الحياة الحقيقية هي حياة الحرية» وهي التعب من أجل الناس. 
بين الناس9"", 

والكاهن في قصة «الأجنحة المتكسرة»”"" رمز الانفصام بين القول 
والعمل. يكرز بشيء ويفعل ما يناقضه. وهو كذلك «الشريعة 
الفاسدة) ى) يعبر جيران9'"" , 

والكاهن في قصة «الشيطان)*'" إنما هو رمز التحالف مع الشر. 
أعني الشيطان. والكهانة ابتدعت بالحيلة”'" «دون حاجة حيوية أو 
داع طبيعي إليها» . والشيطان هو سبب ظهورها"'" بل إن الكاهن هو 
الذي اشكر هيما لاهوتياً لوجود الشيطان. دعم به السبب الوضعي . 
وهذه القصة تتحدث عن شيطان جريح رآه الكاهن في الطريق» وبعد 
حوار طويل بينهاء ينقله الكاهن إلى ببنه. وهي تذكرنا بإغراء 
الشيطان لفاوست حتى استسلم إليه كلياً. 


والكاهن في قصة «صراح القيور)*"'" رمز الشريعة الطاغية (الحكم 
بالشنق على رجل طرد من نخدمة الكهان لأنه لم يعد قادراً على العمل 
فسرق بعض الدقيق من الدير). والكاهن في قصة «مضجع 
العروس)*“'", الي تذكرنا بقصة تريستان وإيزوت ]ناء15» رمز 
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الثّابت والمتحوّل 


لعارضة الإنسان في تفتحه الأسمى, أي الجحب. وحين تمتم البطل 
سليم وهويموت: «الحياة أضعف من الموت والموت أضعف من 
الحب»", كان يقول كذلك بلسان حبيبته : «يد الحب أقوى من يد 
الكاهن)'". وينتحر الحبيبان توكيدا لرفضها الشريعة والكاهن. 
ولتمسكهم| بالحب حتى الموت . 


ومن رموز السلطة ‏ الشريعة. الإقطاعي الغني. والكاهن هو 
حليفه المباشر الأؤل. وكما يقف جبران مع جميع أشكال التمرد على 
سلطة الكاهن» فإنه يقف مع اللمين وبع جميسع أشكال تمرده على 
الغني. وفي كثير من كتاباته يصوّر الفقير مسحوقاً والغني ساحقاً. 
ويحرض بشكل رمزي لكي يثور المسحوق على الساحق - أو على مديئة 
الأغنياء التى يسميها كذلك مديئنة الأموات”""2, أو هو يحررض بشكل 
مباشرء ى! نرى في قصة «خليل الكافر»" الذي استطاع أن يثيرَ 
الفلاحين على الغني الإقطاعي في شخص الشيخ عباس الذي اغتصب 
أرضهم » فيثور الفلاحون ويستردون الأرض ويصبح كل منهم مالكاً 
يزرع أرضه ويجنيها. 


وني مقطوعته «طفلان»”"" يرى أن الفقر موت وأن الغني هو الذي 
يميت الفقير. وفي مقطوعته «خليلٍ)*" ب يسمى الفقير «كتاب الحياة). 
ويرى أن الفقر رمز الشرف والغنى رمز اللؤم» وأن حياة الفقير مع 
زوجته وصغاره رمز الحياة الإنسانية المقبلة. أما حياة الغنى بين خزائنه 
فرمز الخوف. وهي تشبه حياة الديدان في القبور. ويذهب في هذه 
المقطوعة الى أبعد من ذلك فيرى أن الفقر هو الذي سيكون الأساس 
لتعليم الأجيال المقبلة معنى المساواة وكيف يكون . 


ا 
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لاك 


من الثورة على الشريعة ‏ السلطة ورموزهاء ينتقل جبران إلى الثورة 

على الأسبات العميقة التي تكمن وراءها وتؤدي إليها. هكذا يعلن 
الفورة على الماضى. وهى الثورة التى تتضمن كذلك الانجاه نحو 

المظهر الأول لهذه الثورة هو في التحرر من التقاليدء» سواء كانت 
هذه التقاليد عبادات أو عادات. ففى «حفار القبور)»”"'", يقول على 
لسان المجنون: «إن بلية الابناء في هبات الآباء. ومن لا يحرم نفسه 
من عطايا آبائه وأجداده يظل عبد الأموات حتى يصير من 
الأموات2)", والميت هو الذي «يرتعش أمام العاصفة؛, أما اي 
فيسير معها راكضاً ولا يقف إلا بوقوفها». والعاصفة هنا ترمز إلى التغير 
الدائم من أجل التحرر الكامل . 

وفي هله المقطوعة يسمّي الله والأنبياء والفضيلة والآخرة ألفاظاً 
رثبتها الأجيال الغابرة. وهى قائمة بقوة الاستمرارء لا بقوة الحقيقة 
شأن الزواج الذي هو «عبودية الإنسان لقوة الاستمرار»"". والتمسك 
بهذه التقاليد موت. والمتمسكون بها أموات. وعلي كل من يريد 
التحرر منها أن يتحول إلى حفاق قبور» لكي يدفن أل هذه التقاليد, 
كمقدمة ضرورية لتحرره. 

وف مقالة «العبودية»"'" يسمي التمسك بالماضى عبودية عمياء. 
«وهي التي توثق حاضر الناس يماضي آبائهم» وتجعلهم يخضعون 
لتقاليد جدودهم بحيث يصبحون «أجسادا جديدة لأرواح عتيقة). ثم 
يعدد الأشكال الكثيرة الأخرى للعبودية ويشير إلى أن التحرر منها ليس 
أمراً سهلاً. فدون الوصول إلى الحرّية» الصَّلب والجنون ‏ فأبناء 
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الثابت والمتحوّل 


الخرية ثلاثة : «واحد مات 0 وواحد مات مجنوناً وواحد لم يولد 
بعد)"©. ومع ذلك تبقى الحرية الغاية التي لا وجود للإنسان إلا بها. 
ويطمح جبران» كا تشير مقطوعته «الحنية الساحرة»”"" إلى أن بجيء 
الإنسان الذي «لا يستعبد ولا يُستعبد». ولعل هذا الإنسان يتمثل 
بشكل كامل في الإنسان المحب, العاشق. ولعل التحررء كما ينظر 
إليه جبران. يتمثل أكثر ما يتمثل في التحرر الجسبى . وفي آرائه حول 
هذه المسألة ما يتيح لنا أن نقول إن جبران من روّاد الشورة الجنسية 
المعاصرة . 


يقول جبران إنه مدين بكل شيء؛ «بكل ما هو أناه كما يعبر 
للمرأة””". فهي فاتحة التوافتل ف يضر والأبوايه ل روه .وهو 
يرى أن الجنس طاقة خلاقة» وأنه موجود في كل ثيء: : «في الروح كما 
ف الجسد)9"". ويتنبا بأن آفاق الحرية الجنسية يسبع بحيث سيجيء 
يوم تترك فيه العلاقة بين الرجال والنساء حرة فعلاء ويكون بوسع 
ارد اجو اذ توك لسرا عر الا ادق ا ل ل 
ساعات ومن بعدها لا يتعرّف واحدنا على الآخر من جديد؟ ثم له أن 
يقدم لها لقاء ذلك ما تريدء كما يقدم لقاء الأشياء الأخرى 9'“. ومن 
أجل تعميق هذه العلاقة الحرة بين الرجل والمرأة» يقف جبران ضد 
الزواج» فعلاقة الزواج ليست خلاقة إلا في حالات اسئئنائية نادرة. 
ثم إن «إنجاب الأطفال لا يعني إنجاب الحياة. . . والزواج غير 
الحقيقي لا يخلقٍ شيئاً سوى الحياة العضوية. وحتى النبانات تستطيع 
أن تعدا بدا من ذلكء. لأن النباتات لا تعاني من أية لممحاوف 
اجتماعية» وليست عبدة لهفوة ترتكب في ساعة شهوة . 


ويرى جبران أن من عناصر الزواج الناجح أن يكون لكل من 
الزوجين شيء يعيش من أجله. كوظيفة أو هواية أو عمل, وأن يعيش 
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كلاهما كشخصين لكلّ منهها استقلاله الخاص» وليس كشخص واحد. 
بالإضافة إلى أن على كل منبا أن يعيش في غرفة مستقلة2. 


وف كتابه «النبي» يعيبر عن الفكرة ذاتها فيقول تخاطباً الزوجين: 
عا ولكن من غير أن يلتصق أحدكما بالآخر». 

من هنا تمتلىء كتابات جبران بتمجيد الحب. وهو يقسم الحياة 
نصفين: «نصف متجلد ونصف ملتهب. والحب هو الصف 


<2 


الملتهب». ويبتف: «اجعلني يا رب طعاماً للهيب)29. 

ومن هنا كذلك يقف إلى جانب تحرر المرأة» داعياً إلى أن تسلك 
بمقتضى حبها وقلبها. لا بمقتضى التقاليد. وكثيراً ما يمد المرأة التى 
تتمرد على هذه التقاليد وتلبي نداء حبها كوردة الماني التي تركث 
زوجها الغني لتعيش مع حبيبها الفقير. ومريم بطلة قصة «خليل 
الكافر). تقف معه بعد نبذه. وتشاركه آراءه. وسلمى بطلة قصة 
والأجنحة المتكسرة» تؤثر أخيراً الموت ‏ أي أنها تختار الحب دل من 
الزواج . ويقف في قصة «صراخ القبور» مع المرأة الي فاجأها زوجها 
في لقاء مع حبيبهاء حيث ترجم عقابا. «والشريعة العمياء») تعاقب 
المرأة في هذا الصدد. وتسامح الرجل . 

ويقارن جيران بين حال الأمة وحال المرأة فيرى أن المرأة هي «من 
الأمة بمنزلة الشعاع من السراج"") وهو في ذلك يقرن بين تحرر 
المجتمع وتحرر المرأة» ويعبر عن ذلك بقوله: «أليست المرأة الضعيفة 
هي رمز الأمة المظلومة؟ أليست المرأة المتوفجعة بين ميول نفسها وقيود 
جسدها هي كالأمة المتعذبة بين حكامها وكهانها؟ أوليست العواطف 
الخفيّة الى تذهب بالصبية الجميلة إلى ظلمة القبر هي كالعواصف 
الشديدة الي تغمر حياة 9 بالتراب؟)20 , 
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يقترن التحرر من عبودية الماضي وتقاليده, عند جبران» بالتحرر من 
عبودية الآخر للآخرء وبخاصة حين تكون استعاراً. وكما دعا جبران 
للثورة على الماضي الذي يستعبد الإنسان من داحل» دعا للشورة على 
الاستعار الذي يستعبد الإنسان من خارج. فلا يكتمل تحرر الإنسان 
إلا بنبذ كل سلطويةء تقليدية أو سياسية داخلية أو خارجية. فدعوته 
إلى الثورة السياسية جزء من دعوته إلى الثورة الشاملة . 

هذه الثورة على الاستعمار توضحها لنا بشكل خاص رسائل جبران 
إلى ماري هاسكل» والتي كشف عنهاء للمرة الأولىء توفيق صايغ في 
كتابه «وأضواء جديدة على جبران». 

يبرز اهتمام جبران السيامي بالقضايا العربية» في الفترة الواقعة بين 
١19١199 0١‏ . وف تتبعنا لهذا الاهتمامء ان نركز على مسألة الانتياء 
عند جبران» ففنيها كثير من التضارب""". أخيانا يعلن أله سورئ: 
وأحياناً يؤكد أنه لبداني! “6 وأحياناً يتحدث عن العرب كأن انتماءه 
عربي خالص”"" واخيانا يكتفي بالقول إنه إنسان وإن انتاءه إنساني . 
وامكانا مع هذا الكلام الأخير كثيراً ما يعلن أنه «غير وطني»» وهو 
يقصد هناء ميا مفهوم الوطنية التقليدية من جهة, وكونه 77 
لأعمال أخرى غير الأعمال الوطنية المباشرة» كالعمل السيابى وما يتصل 
به ويقود إليه"”". ومن هذه الناحية» قد يكون الشعر (الريكم وأفضل 
شكل من أشكال التعبير»» كا يقول ‏ أي أفضل شكل من أشكال 
الوطنية . 

تقول إحدى الرسائل المكتوبة في أوائل ١1١١‏ إن 5 العبث أن 
ينتظر السوريون مساعدة تركياء ومن الخطأ أن يعتمدوا على أية حكومة 
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أخرى لكي تحل لهم مشكلاتهم . فالإنسان لا يستطيع أن يعتمد على 
الآخر قبل أن يعتمد على نفسه. فعلى السوري كما يقول جبران «أن 
يكون هو نفسه رجلاء قبل أن يكون في وسعه أن يصير ذا شأن في أي 
مجتمع 900" وفي رسالة ثانية (ربيع )١91١‏ ينتقد جبران انعدام الروح 
العملية» والتخطيط. لدى السوريين., فيقول إ: نهم وشعراع)ء ويردف 
قائلاً إن عسر الغناء قد انتهى, 00 أخهم لم يصغوا 

حتى إلى الغناء الحقيقي. فسوريا ضائعة, وهي ليست بعيدة عن 
العقل وحسبء وإنا هي كذلك بعيدة عن الغناء 00 وهو يرمز 
به هنا إلى الفكر. اسبوريا ١‏ تعمل )ولا تفكره وحين تبدأ أمة بالتفكير 
«فليس في وسع أي قوة أن تقف تقف في وجه تحريرهاء لأن الأعال لا بد 
من أن تتبع الأفكار. 

راعيل ينانق « درت ]رو تقديت يرن تركنا والشسيه ليق ا 
175 عالبة ليعلن أراينه فق" الأشتراك» فيصف: التفشافية الشعت 
البمني بأنها أكثر من «ثورة محلية» على الاستعمار التركي . إنهاء كما 
يعبر» «صدام بين مبدأين بين «شعب كبيره» سيط مليء ء بالنبل 
والشرفق» وَشعك القيفن: اما هذا كله 


وفي رسالة أخرىء (نيسان 2)١191١١‏ أي في السنة نفسهاء يؤكد 
على «الانحطاطية المطلقة» للأتراك» مشيراً إلى اعتقال زعماء الشورة 
الدرزية وشئق ثلاثة منهم . وحين تصل إليه أخبار من سوريا تقول إن 
ثمة اتجاهاً يدعو إلى التعاون مع الحكم التركي الجديد. يكتب إلى 
ماري هاسكل (أيار )١91١١‏ رسالة يعير فيها عن سخطه على هذا 
الاتجاى ويلح عل ضرورة ة «الاعتماد على الذات». يقول: «أحاول أن 
أبشر السوريين الذين يعتمدون على الحكم الجديد في تركياء بأن 
يعتمدوا على الذات». ويقول: «أريدهم أن يعرفوا أن عرش السلطان 
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ماني فضاء لا حد له؟» رك رسالة لاحقة (حزيران )١91١١‏ يكتب 
لما وكان مضا بزكام حاد فيقول: «الشيء الوحيد الذي أمقته في هذا 

الرص هو النطقع المراق كلمن . فهو يجعلني أحس كأنني ابتلعت 

تركيًا». وعد عكر ساون في لقاء بينهما » يقول لما: «الأتراك أقل 

الشعوب إبداعا»*" , 


وفي تشرين الأول من سنة ١91١‏ نفسهاء تنشب الحرب بين إيطاليا 
والدولة العثمانية» فيخثى جيران أن يستغل الأتراك الشعور الديني 
لدى المسلمين السوريسين ويستميلوهم إليهم ‏ ؛ فيكتب إلى ماري 
هاسكل رسالة يخبرها فيها بأنه يعمل على إفهام المسلمين من السوريين 
أن هذه لكريم لبت يناد ديلا وهي ليست حرباً بين الإسلام 
والمسيحية. وتخبرنا ماري هاسكل (” نيسان )١1917‏ بما قاله لما جيران 
حينا قصف الإيطاليون بيروت» وهو أن هذا القصف قد يكون منيدا 
من حيث أنه يظهر للسوريين أن تركيا لا تبالي بهمء وهذا ما يجعمل 
سوريا تنفصل وتبتعد شيئاً فشياً عن تركيا. ثم يقول لحا بوعي 
خطيظن :: وكل قوية ذل السورين: يكرهون الأتراك آمر جد 
يدا الوغى انفسه نامل :ين نيدي الحخربث التركية البلقانية أن 
تؤدي هذه الحرب إلى هزيمة الأتراك. ذلك أن هذه المزيمة تؤدي 
بدورها إلى تحرر العرب. وحين يتحرر العرب من تركيا يكتب في 
رسالة 1١8(‏ تشرين الأول 1918) هاتفاً «لقد تحررت سوريا من 
الداء العالمي»» ويقصد الأتراك. 


وإذا كانت فكرة «الاعتماد على الذات» غامضة, فإن جدران 
يوضحهاء. كا تخبرنا ماري هاسكل. مناسبة عقد مؤتمر باريس لبحث 
قضية الحكم الذاتي في سوريا. وكانت الحكومة الفرنسية ترعى هذا 
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المؤتمر وتشجعه. وكان من المقرر أن يحضر جبران هذا المؤتمر مندوباً عن 
السوريين في أميركا. إلا أنه عدل في اللحظة الأخيرة. والسبب. كما 
تقول ماري هاسكل. هو أنه كانت لخبران وجهة نظر أخرى. أما 
وجهة نظرهم فكانت أن يرفعوا أمرهم إلى الدول الأوروبية وأن يحققوا 
الحكم الذاتي بالوسائط الديبلوماسية. أما وجهة نظر جبران فكانت 
رفض الديبلوماسية, لأنها قد تؤدي إلى أن توضع سوريا والبلاد 
العربية تحت حماية أجنبية جديدة؛ إنكليزية أو فرنسية - وهذا ما حدث 
وإعلان الثورة. ويؤكد جيران أن العرب قادرون بما لدييم من 
طاقات» أن يعلنوا الثورة. وإذا كان ثمة نقص فهو التنظيم. وبالثورة 
وحدها يمكن للعرب أن ينتصروا. وفي رأي جبران أن هذا الانتصار. 
أي تحقيق الحكم الذاتي» حتمي حتى ولو فشلت الثورة؛ أما إذا 
نجحت فإنها لن تحرر سوريا وحسب, وإنما ستحرر البلاد العربية 
كلها . 


ومن هنا كان إصرار جبران على عدم اللجوء إلى الحكومات 
الأوروبية» وبخاصة في حالة إعلان الثورة. فهذه الحكومات لا يمكن 
إلا أن تقف ضد الثورة. وإذا كان لا بد من إشراك أوروبا في قضايا 
التحرر العري». فالأفضل أن يتوجه العرب إلى الشعوب الأوروبية لا 
إلى المحكومات. فالشعوب قد تناصر الثورة وتدعمهاء على النقيض من 
الحكومات. 

وكثيراً ما يشير في هذا الصدد. إلى الدور الاستعاري الذي لعبته 
إنكلتراء لكي تحل محل الاستعمار العثماني . 0 إنها هي 


الي وأبقتنا عبيدا» وإنا أساس العلّق وإنها تصر على أن يكون كل 
شىء تحت سلطاها”" . 
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ولا يسى في هذا الصدد أن يشير إلى دورها الاستعماري في القضية 
الفلسطينية وتبئيها الحركة الصهيونية وإعادة التاريخ إلى الوراء تسعة 
عشر قرناً"". 

ولا يخفي جبران فرحه بفشل مؤتمر باريسء فهذا الفشل أكد رأ 
يقول في رسالة ( ٠‏ تموز )191١‏ ر«أعتقد أن 0 0 
فاشا)0 ولناسبة هذا الفشل يعود فيكرر عدم جدوى المؤتمرات 
ويسميها «ساذجة)"'2 2 ويؤكد من جديد أن السوريين» وبخاصة 
ممثليهم -- المؤقرء تنقصهم الروح العملية والفكر المخطط 
ويصفهم بأنهم «يتكلمون كشعراء ويتصرفون كرجال أحلام)» وبأن ما 
ينتج عن ذلك ليس أكثر من «قصيدة ‏ حلم)”"". واللجوء إلى 
الديبلوماسية والمؤتمرات يكشف عن عقلية ترتكز على ما يسميه جيران 
بالترصن» وتستند إلى الصبر. ويصف الصبر بأنه «كان وما يزال لعنة 
الأقوام الشرفية التى تؤمن بالقضاء والقدر». ويدعو إلى مايسميه 
كذلك بالهوى ويعني به الانحياز الجامح أو المتطرف إلى القضية. 
ويصفه بأنه «الشيىء الوحيد الذي يخلق الأمة» وبأنه «العنصر المتوقد في 
الحياة) وبأنه «الله. قيد الحركة):". 


ونخلص من تتبع اهتمام جبران بالسياسة إلى أمرين يشكلان محور 
هذا الاهتتام: الثورة والمستقبل. فهما الفكرتان الأساسيتان اللتان كانتا 
تشغلانه ويدعو إليهما. ويجد في الثورة السوفياتية الاشتراكية الأو لى سئة 
017 مناسبة يؤكد بها على هاتين الفكرتين . ففي رسالة يعود تاريخها 
إلى 18 آذار سنة 7 يعلن لماري هاسكل بفرح وثقة» وانطلاقاً 
من الشورة السوفياتية: «سيخلق وعي الشعوب حكومات تعمل من 
أجل الشعوب. إن الذات العتيقة للجنس البشري آنحذة في الموت 
السريع, والذات الجديدة آخخذة بالانبشاق كجبار فتيّ... إن روح 
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جبران خليل جبران أو الحداثة/ الرؤيا 


الأمس قد انقضت؛. وصوت الأمس لم يعد أكثر من صدى. وسيكون 
للغد روحه الخاصة به وصوته الخاص به... وجميع القياصرة وجميع 
الأباطرة في العام كله لن يستطيعسوا أن يجعلوا الزمن بمفى إلى 
الخلف0159 , 

هكذا تكتمل الصورة النظرية والعملية للثورة الحبرانية: الدعوة إلى 
تغيير الفكر والقيم والنظرة إلى الحياة» والدعوة إلى التغيير السيابى. 
والتحرر الوطني الكامل» وذلك في ثورة شاملة تهدم ظلاميّة الماضي 
وتفتح أبواب المستقبل . 
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تَقتضى الدعوة إلى تغيير الإنسان والحياة, الدّعوة إلى تغيير طريقة 
التعبير. وقد اهتم جبران بمشكلات التعبير عن الحياة اهترامه بمشكلات 
تغيبرهاء ذلك أن هذه المشكلات وحلة لا تتجزأ 

لذلك حين نقول إن شاعراً غير طريقة التعبي فإننا نعني» ضمناًء 
أنه غير طريقة التفكير أو طريقة النظر إلى الأشياء. وسؤالنا: ماذا رأى 
الشاعر» مترابط مع سؤال آخر: كيف رأى؟ وهذا السؤال الثاني هو 
الأكثر أهمية» على الصعيد الفني. بخاصة., لأنه هو الذي يتيح التمييز 
بين شاعر وآخرء من جهة., ويتبح» من جهة ثانية» تحديد مدى جدة 
الشاعر واستباقه. بالقياس إلى الماضي . 

ونظرة جيران الخاصة إلى الحياة والإنسان هي التي استلزمت شكلا 
بير ] ايا : ويما أن هذه النظرة جديدة. ضمن الموروث العربيءٍ 


عل الأقل » فإن شكل التعبير عنها جاع ضمن هذا الموروث» جديدا 
هو كذلك . 


١ا/ه‎ 





يعني هذاء على صعيد المارسة الكتابية» وعلى صعيد النظرية 
الإبنداعية الانفصال عن وجهات النظر القديمة في الوبداع وعن 
الممارسة الكتابية الماضية؛ لكن تزداد أهمية الانفصال عن الماضي 
وقيمته. بقدر ما يكون جزءاً من ابتكار المستقبل . 

فِ صدد هذا التحرر من الماضي يمتدح جبران في إحدى رسائله 
(سنة )14١16‏ شكسبير الذي تحررء بخلاف معظم الكتاب الإنكليز 
من «ريقة الماضي» فكرياً ولغويا25, ولهذا السبب نفسه يمتدح شيل 
الذي أفلت من وأثقال الماضي) شأن اشكسبير. 


ويرى جبران في رسالة أخصرى (سنة 0 تعليقاً على مسرحية 
كلوديل «بشارة مريم» أن العودة إلى الماضي أمر غير واقعي 40". 
ويصف كلوديل بأنه يعيش فِ الماضي وبأنه يشبه «آثار قدم جتمع الماء 
في تجويفها». ويتابع قائلاً: «قد بكرن الماء عذباً ايا وقد يكون 
اختلط فيه الإكسير السماوي - لكنني أفضل التبع الحي. وإن يكن ماؤه 
سينا على آثار قدم مليئة بالإكسير السماوي0", 

ومقابل الماضي يغبض الآتي» كا يعبر جبران:*", أي المستقبل أو 
الفكر الجديد الذي سيغلب القديم لا محالة"؛", وهو الفكر الذي 
يحمله «فتيان يتراكضون كأن 5 أرجلهم أجنحة) ذال إنهم «أبناء 
الغد» ووفجر عهد جديد». 

ويكتب جبران في إحدى رسائله (سنة ؟١91١)‏ مذا 0 فيقول: 
«أومن أن الستقبل لن يكون قاسياً على نتاجي» وأعرف أنه لن يكون 
بوسعي أن امد ستثير اهتام أولئكك الذين يعبدون المة قديمة ويتبعون 
أفكاراً قليمة ويعيشون برغائب قديمة... لكن ثمة أناس يستطيعون 
أن يتحرروا من سائر قيود الأمس):". 


١ا/ك‎ 





جبران خليل جبران أو الحداثة/ الرؤيا 


إذا كان هذا التحرر علامة الابتكار» فإن الابتكار لا يكون علامة 
الأصالة إلا إذا كان علامة الحقيقة. فالابتكار بذاته كالانفصال عن 
الماضى بذاته. لا قيمة لما إلا إذا ارتبطا بالكشف عن الحقيقة”*". كل 
مبتكر في هذا المستوى إنما هو كالنبي «فجر لذاته» كما يعبر جبران. 

وكل ابتكار فرادة. وهذا ما كان يعيه جبران» ويلح عليه. كان 
يقول عن نفسه: «أعرف أن لدي شيئاً أقوله للعالى ؛ شيئاً مختلفاً عن 
أي شيء آخرع35, 


والابتكار والفرادة مرادفان» أو هما اسان للجك جدة. يقول في إحدى 
رسائله إسنة :)١91١١‏ وأعرف أن في نتاجي شيئاً هو غريب في الفن - 
أفهيق أنه حديل 100 ريصيف المذة» وسمييا هنا للدانة: آناسية 
المعرض الدولي للفن الحديث في باريس سنة 1917. بأنها «الثورة» 
«وإعلان الاستقلال»» وبأما الحرية والكيئنونة . 

وفي هذه الرسالة يشدد على الصلة العميقة بين الحرية من جهة. 
والابتكار والفرادة والجدة من جهة ثانية فيقول: «إن بمقدور الإنسان 
أن يكون حرا بدون أن يكون عظيرأء لكن ليس بمقدور أي إنسان أن 
يكتؤن عقب إذا ل( يكن بسر :015 وهلا يطرن يشكل خاص غتل 
الشعراء» فشرط الشاعر لكي يكوة عد هو ان يكون جيرا . وهذه 
المكرة انها طروها ل كاد امسعل وان عيضا لمناسبة 
مقالة كتبها عنه. فيقول : دإن في كل شاعر شيئاً خاضًاً به شيعا يجعله 
فريدا: عنصراً فردياً فيه هو ينبوع نتاحه الخلاق وتعبيره الحق. وليس 
في مقال نعيمه شىء يوحي بوجود ذلك. وهذا وحله هو الثيء 
0 

الابتكار هدم بالضرورة» من حيث أنه تجاوز للسئن المرسومة. بل 


١ا/ل/‎ 





الثابت والمتحوّل 

إن عظمة الشاعر تُقاس. في رأي جبران»: بمدى هدمه. وعلى هذا 
الأساس يقول عن نيتشه إنه أعظم أبناء القرن التاسع عشر (لأنه " 
يكتف بالخلق كما فعل أسن . لكنه دمر أيضاً 5 , 


وضمن هذا المنظور يصف جرران نفسه في إحدى رسائله (سنة 
١‏ © فيقول: «طيلة حياتي كنت أحجم عن الأشياء الكبسيرة 
الجبارة. . . أما الآن فأنا أريد الأشياء الجبارة التي تدمّر كيا تبني بناءً 
نبيا 000 , 


3-1 


إن جدلية الهدم والبناء شكل آخر لحدلية ثانية أسميها جدلية 
الاستقصاء والريادة. ويكون الاستقصاء داخليا اوخارصية وفي 
المسالتين يكون وعي الرائي يقظاً متنّهاً. وغالباً ما يتركز في النظر 
والسمع بمعنييها الحسى والروحي مع . ومن هنا تتردد كثيراً في كتابات 
جدران لفظتا «سمعت» ودرأيت». وهو يقصد ها أكث ما يقصد 
الدلالة الرؤياوية؛ أي ما يسميه بالأذن الثالثة. والعين الثالشة حيث 
يسمع الأصوات الخفية التي لا تسمعها الأذن العادية» ويرى الأشكال 
الخفية التى لا تراها العين العادية. 

من أشكال هذا الاستقصاء الجئون. كما رأينا. وأحب أن أضيف 
أن جبران كان شديد الاهتام بالجنون. وربما خيل إليه أنه مجنون 
فعل. تقول ماري هاسكل في يومياتها )١917(‏ إن | بعضهم وبينهم 
ناشر كتبه يعتقدون أنه مجلون. ويقول هو فأعييد ا زف : «ولأني 
مجنون فإن عل أن أعمل وحدي . تبارك الآلحة العظام الرحيمون الذين 
أعطوني هذا الجئون الحلو)”*2. 
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جبران خليل جيران أو الحداثة/ الرؤيا 


ومن أشكاته التخييلء وهو الإيغال فيا وراء حدود العالم المرئي 
المحسوس» المدرك عقلياء إلى العالم الخفي الحقيقي. وذلك من أجل 
الكشف عنه. وتأسيس المطابقات بينه وبين العالم المرئي. ينقلنا 
التتخييل: بتعبير آخرء من المنتهي إلى غير المنتهي . وكان فيكتور هوغو 
يرى أن الفرق بين المنتهي واللامنتهي هو الفرق بين الكلاسيكية 
والرومنطيقية . يقول: «كان الشعور بالمنتهي يسيطر في العام 0 
كان لكل شبيء حدء إطارء بداية ونهاية: لا شيء يغيب في الظلّء لا 
شيء | يذهب إلى ما يتجاوز الظاهرء كل شيء عند اليونانيين كان 
إنساناً. حتى الآلهة. غير أن الشعور باللامنتهي هو الذي يسيطر على 
العالم الحديث. كل شيء في هذا العالم يشارك في حياة لا حدٌ لماء 
يغوص في المجهول» في غير المحدود وغدر المنتهي , في الغيب. وما 
نسميه حياة ليس شيئا آخر إلا التوق إلى الأبدية... فنحن نشعر أن 
في أنفسنا شيئاً لا يموت. وكل شيء بالنسبة إلينا إلّه حتى 
اللإنسان)*”" , 

ويتحدث جيران عن التخييل بالمعنى الذي يشير إليه هوغوء فيقول 
على لسان «ملكة الخيال» في مقطوعة مهذا العئوان: ل يحسن الضرب 
على قيثارة الحياة غير الذين لمست أناملهم وشاحي ونظرت أعينهم 
عرثبى. . . فأنا مجاز يعانق الحقيقة). ويقول بلسائها: «إن للفكرة وطنا 
اسفى من عام المرئيات.. .» ويتحدث عن نفسهء لحظة رأى ملكة 
الخيال. فيقول إنه «رأى مالم تره عين إنسان. وسمع مالم تسمعه 
أذن 5:0" , 

وبهذا المعنى يتحدث جبران في إحدى رسائله (سنة )١191١*‏ إلى 
ماري هاسكل عن اللا محدودية في الفن ويرى بأنها د«عاد الفن 
وروحه). ويصف الروح العربية في الرسالة نفسها بأنها كانت ولا 
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العَابتَ والمتحول 


محدودة بشكل غريب».» ذلك أن العرب الم يفقدوا رؤياالإنسان 
الأولى» الى هي بطبيعة الخال غير محدودة» كبا فعل الأغارقة والرومان 
الذين حاولوا أن يكونوا واقعيين.ء فأخفقوا في أن يكونوا 
حقيقيين)20, 


بهذا المعبى نفسه يقول: فك كر يد الود 
ولم يتبلورء وأفهمتني أن المحسوس نصف المعقول. وأن ما نقبض عليه 
بعض ما نرغب فيه وقبل أن تعظني نسي كنت أكتفي بال حار إن كنت 
ارد وبالاره إن كنت حار “ورادزهنا إن كنت ثائراء أما الآن فقد 
انتشرت ملامسي المنكمشة؛ وانقلبت ضباباً دقيقاً يخترق كل ما ظهر 
من الوجود ليمترج بما خحفي منه)9"), 


وني المقطوعة نفسها وهي بعئوان «وعظتني نفسي» يشير إلى أنه يشم 
دما لا حرق ولا يبرق» ويماذً صدره «من أنفاس زكية لم تمر بجلة من 
جنات هذا العالم ولم تحملها نسمة من نسمات هذا الفضاء». وأنه 
يصغي إلى «الأصوات التي لا تولدها الألسنة ولا تضج ها الحناجر» 
لكن الني تعلن «أسرار الغيب)30797, 

ومن أشكال هذا الاستقصاء الحلم. ونتبين أهمية الحلم؛ في هذا 
الصدد. حين نقارنه بالعقل. العقل يتيح للإنسان أن يدرك الواقع. 
غير أنه يكبت العالم الكامن وراءه وحجحبه. والحلم هو الذي يكشف 
عن هذا العالم ويحرره. فبالحلم يرى الرائي ما طمسه عقله أو مالم 
يقدر أن يراه بعينيه العاديتين. الحلم إذن كالجنون» يفتح أبواب الواقع 
الآخر الذي هو أكثر عن وجمالاً من الواقع المباشر. 0 الطبيعة 9 
مظهراً حارها لدف و حتاف إنه بتعبير آخر» نقطة التقاء وتماس 
بين الإنسان والمحهول. وشكل من أشكال العلاقة بين الإنسان والعالم 


البيل 





جبران خليل جبران أو الحداثة/ الرؤيا 


غير المرئي. وليس بين الحلم والنبوة فرق في النوع. بل في الدرجة. 
فالنبوة كيال يحصل بالحلم أو الرؤيا. 

وفي الحلم يتحد أعلى ما في روح الونسان وأدن ما في جسده. وهو 
بذلك يكشف عن جوهر الإنسان ذاته. فهوء بين قوى الإنسان» 
أكثرها حميمية والتصاقاً بذاته العميقة. فيه يمترج الإنسان بالكون» وفيه 
يرى الإنسان ما في ظلمات العالم . ولذلك فإن الحلم يبرز العلاقات 
الخفيّة بين الإنسان والأشياء. وهو بالنسبة إلى الإنسان رمز الارتياد 
المطلق والوصول إليه. من هنا ندرك كيف أن الحلم ينبوع صور لا 

وكان الحلمء بالنسبة إلى جبران» امتداداً للحقيقة والواقع» أو 
شكلاً من أشكاله. يروي ميخائيل نعيمه"" أن جيران قص عليه 
حلم يعدّه رمزاً حباته . وفي رسالة كتبها جبران لمي زيادة أخبرها بأنه 
رآها في حلم وقد جرحت في جبينها. وكان الجرح ينزف دماً. ويقول 
لها إنه خائف عليها من هذا الحلم. وتروي ماري هاسكل (سنة 
)أن جبران أخبرها أنه يرى المسيح. عادة» أربع مرات في 
السئة. وأحياناً يراه مرتين. ويقول جبران إنه رأى المسيح للمرة 0 
حين كان في حوالى الخامسة عشرة؛ وقد جلس على الحجر قربه. لكنه 
لم يكلمه. ويقول إنه لا يشبه أية صورة من صوره المعروفةء وإنه يراه 
دائم) في منتصف النهار وفي الأيام الحارة» منفوش الشعرء «يرتدي كوبا 
رمادياً» ترات 0 دفي يده عصا وعلى قدميه غبار). ويروي 
جبران في أحد أحلامه أ ن المسيح قال له مرة: «إذهب ونم واحلم 
أحلاماً طيبة) » وفي حلم آخر يقول إن (المسيح ملأ يديه بالكرز». وفي 
آخرء يقدم له جبران نبات الرشاد فيأكل المسيح بلذة ة قائلاً: «ليس 
هناك ما هو أجمل من الأخضرية". 
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الثّابت والمتحوّل 


والحلم هنا ليس حلباً بالمعنى العادي. وإنما هو رؤية حقيقية . وهذا 
ما كان يؤكده جبران. ففي سنة 1119 يخبر ماري هاسكل أنه رأى 


المسيح ول يكن يحلم . 


وفي رسالة أخرى (51؟51) يقول إنه رأى ف أحلامه كيتس وشيلٍ 
وشكسبم ارا عديدة» ويردف قائلا: «إن الأحلام حقيقية. . . ») لكن 
أخلامه عن هؤلاء الشعراء «ليست مؤثرة ة كما هي أحلامي عن 


المسيح 0*0" , 
2-1 


هكذ! يبدو العالم الواحد. قِ استقصاء الرائى » ثلاثة عوالم؛ لكن 
ف حركة من التدرج لا من الانفصام . الواقم المباشر المرئي » والواقع 
الذي ينعكس عنه في نفس الرائي» وأخيرا الواقع الذي يستشفه 
الرائي من خلل هذا الانعكاس. 


غير أن الاستقصاء لا يوصل إلى نهاية معينة وإلا أصبح 00 
اواج المباشر » وإعا عل العكس يشير إلى اللانهاية ويدفع إليهاء أى 
أنه يردنا إلى الرّيادة . 


ويسلك الرائي» من حيث هو رائد». سلوك من تحاصره الأسوار 
والحواجز وتحول دون سيره وانطلاقه. ومن هنا تتوجه طاقاته نحو هدم 
الأسوار والحواجز والبحث عن تخرج» ويؤخذ تبعا لذلك بفكرة 
المغامرة والمخاطرة. يقول جبران: «وعظتني نفسي فعلمتني أن أقول 
بيك عندما يناديى المجهول والخطر. وقبل أن تعظني نفبي كنت لا 
اعفن ]لا لقموثت مناه عرس ولا ابي اللاغل سيل عيرقنا 


ذل 





جبران خليل جبران أو الحداثة/ الرؤيا 


فاستهونتها. أما الآن فقد أصبح المعلوم مطية أركبها نحو المجهول. 
والسهل يلا أتسلق درجاته لأبلغ الخطرعة*"”" , 


وهذا البحث عن مخرج يفترض بالطبع وجود المخرج. أي وجود 
العالم الحقيقي الآخر الذي لا حواجز فيه ولا أسوار. وبما أن هذا العام 
آتء أو أنه في مكان آخرء تتضح لنا دلالة الحنين عند الرائد. إلى 
ذلك العالم الآي. ودلالة رفضه لهذا العالم الراهن. كذلك تتضح لنا 
دلالة كليات أخرى كالسفر أو الطريق أو الوحدة. ولا تعني الوحدة 
إذن» معناها المبتذل الشائع : البعد عن الناس نفوراً منهم وكراهية 
لهم. وإنما تعني على العكس تعميقاً لشكل الاتصال بالإنسان الآخر. 

يقول جيران : وأفضل ما أستطيع فعله وأنا وحيد. إن المرء يكون 
قريباً | إلى كل إنسان عندما لا يكون قريباً إلى أي انسان)"" ويقول 
أيضاً: لولا الوحدة «لما كنت أنت أنت»ء وأنا أنام*3©. 


والطريق ليست اتجاهاً أو إشارة للهدف أو دعوة للسفر وحسبء 
وإنما هي كذلك وعد بمخرج ووعد بالوصول. وإذا كانت الطريق 2 
للبحث الأفقي» فإن الوحدة أو العزلة رمز للبحث العمودي. وكا أن 
الطريق هي الصورة المادية للسفرء فإن المغارة أو الحاوية هي الصورة 
المادية للعزلة. فا حاوية» رمز العزلة» سفر عمودي ف اتجاه الأسرار. 
ولذلك فهي خطرة ومرعبة. فمن يعتزل وينفرد هو كمن يسكن في 
مغارة أو هاوية» أو كمن يحفر منج ويغوص في أعماقه. الهاوية, 
كالعزلة. باب مفتوح على الظلام. لكنها قِ الوقت ذاته» مدخل إلى 
المجهول. إنها رمز لتعانق الإنسان مع الخارق وغير الطبيعي . 


وهكذا تتألف الصورة في الريادة من عناصر تتساوق مع تدرجات 
العالم في الاستقصاء. وهي : وعي الرائد للحصدود التي تفصله عن 


ردي 





الغابت والمتحوّل 


الواقع المياشر. يقينه بواقع آخر أجمل وأغنى. وأخيراً رغبته في الوصول 
إلى هذا الواقع وتحقيقه . 


يمكن أن نسمي هذا الاتجاه بالواقعية الصوفية: الواقعية لأنه يبدأ 
بالراقع: يلاحظه وينتقده. والصوفية» لأنه يشير فيم| ينتقد الأشياء 
المرئية أو المعلومة, إلى الأشياء غير المرئية أو المجهولة ويدلٌ عليها. وف 
هذا الصدد أفضل كلمة صوفية على ما يرادفها في الغرب أعني 
السوريالية. فلكلمة صوفية أصوها وتاريخها في التراث العربي وهي 
تعن بعد إفراغها من الشوائب التي لحقت بهاء استشفاف المجهول 
واكتشاف ما يختبىء وراء هذا الستار الكثيف الذي هو الواقع الأليف 
اليومي . وعن هذا تعن يران انا بيئه وبين صديقه النيحات اللبنان 
يوسف الحويك: «فصديقي يبحث عن ذاته في الطبيعة, أما أنا 
فأحاول أن أجد ذاتي من خلال الطبيعة. الفن, بالنسبة إفي», أبعد من 
الأشياء التي نراها ونسمعها»"”". ووه ]ذل لبس العكاسنا اللعامي أو 
ليس «ردة فعل» كما يج سيران '"ك. وإنما هو دفعل» كا تدر أنضيا: 
أي «وحياة جديدة). إنه. كا يعرفه ف صيعة أخحرى «الغيء الآخر 
الأبعد فٍِ الإنسان. الشيء الذي لا نفهمه. والذي نسعى اانه 
شك يعبر عله و نجده حتى الآن)”"" , فالفن في هذا المدظور هو 
التعبير عم لا يعبر عنهع أي عن النامض أوعيًا يسميه «الذات 
الخنفية)”5”) ومن هنا يمتدح بيتهوفن قائلا عنه إنه «أعظم البشر. 
وأكثرهم غموضاً ومن جوانب عبقريته أنه نه يظل «سرا غامضا) . ويتابع 
جبران قائلاً: رلا ا ا ولا أعرف كيف اكتشف 
تلك الأخباق والقيع الخريية الى لا نار كياب يكن فزلي ايه ذلك 
أن الحياة «وليست بسطوحها بل بخفاياهاء ولا المرئيات بقشورها بل 
بلبابهاء ولا الناس بوجوههم بل بقلوهم». وكذلك الفن ليس بما 
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تسمعه أو ثرا بل هو «بتلك المسافات الصامتة . . . ويا توحيه إليك 
الصورة فترى وأنت حدق إليها ما هو أبعد وأجمل منبأ) . ومبذا المعنى 


يخاطب الآخر قائلا: رلا تتوسمبي عبقريا قبل أن جردي من ذاتي 
المقئيسة) . 


ومن هنا ترتبط التجربة الإبداعية باللانجاية, وبقدر ما يحمل الفن 
من «العناصر غير المحدودة)2"7: يكون فنا عظيماً. والفن إذن حركة 
مستمرة في اتجاه ما لا نهاية له. ولهذا لا يكتملء بل إن كل كيال هوء 
في هذا المنظورء نقص. ويقول جبران إنه لا يستطيع أن يتصور الال 
«أكثر مما يستطيع تصور قيام حد ونهاية للمكان أو الزمان)*"". 


- ١6 


الكشف عن اللحقيقة أو اللامرئي أو اللانهاية يعني تجاوزاً للواقع 
وتحويلا لنظامهء من أجل أن تظل الحياة جديدة, في حركة وتغير 
مستمرين. وهذا يقتضي تحويل نظام التعبير» لكي تستطيع اللغة أن 
تعبر عن اللامرئي واللانهاية والتغير المستمر. وكا أن النهاية التي تتمثل 
في السطح والقشرة تحجب اللانهاية» ولا نبلغ اللانباية إلا بتمزيق 
السطح والقشرةء فإن أشكال التعبير الموروثة» لغة وبنا» إنما هي 
بمثابة القشرة والسطح ولا بد من تمزيقهاء لكي نصل إلى لغة وبناء 
جديدين يتجاوزان القيام بمهمة التواصل الاجتماعي العادي إلى القيام 
بمهمة الكشف عن اللامهاية واللامرئي واحتضاهم) والتعبير عنهما. 
فهناك وحدة بنيوية بين «ماذا» نقول. واكيف» نقول» بين معنى القول 
ومبناه. وإذا قبلنا أن اماع هو المادة التي يستمد منها المضمونء فإن 
تغييره » أي النظر إليه نظراً جديدا يتضمن بالضرورة تغيير لغته. أي 


هما 
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التعبير عنه تعر لعديد ا فتغيير نظام الواقع ا لسظام 
التعبير. 

يتحدث جبران عن موقفه من اللغة العربية» فيقول: «إن لي 
أسلوبي الخاص.» باللغة الإنكليزية . لكني لن أتمكن قط من تغيير اللغة 
الإتكليزية, بالشكل الذي غيرت به اللغة العربية. ففي العربية 
ا ل ل ل 
الكمال. لم أبتدع مفردات جديدة بالطبع., بل تعابير جديدة 
واستعمالات جديدة لعناصر اللغة)0"" , 


وقد ورد هذا القول في رسالة لماري هاسكل تعود إلى سنة .197١‏ 
وكانت بمثابة يي من أنها أرفع 
إنكليزية أعرفها. ومن ن أن فيها «إبداعاً لا تجد مثيلا له إلا في أعظم 
شعراء الونكليزية) وتقصد شكسبير. ٠‏ وف التوارة”"2. وخلق لغة داخحل 
اللغة يكنا بعبارة لالارميه ببذا المعنى . 

وفي مقالة الجبران بعنوان «مستقبل اللغة العربية» نشره في سنة 
7 يربط تجدد اللغة بتجدد الإنسانء فاللغة ى)| يقول «مظهر 
من مظاهر الابتكار» في الآمة ولذلك فإن مستقبلها ويتوقف على 
مستقبل الفكر المبدع». ويحدد قوة الابتكار بأنها «عزم دافع إلى الأمام, 
وبأنها «جوع وعطش إلى غير المعروف» ويأنها «أحلام») لا تنتهي كاتياة 
الي لا تنتهي ٠‏ ويتمثل 0 بصورته العلياء في الشاعر. 0 
حارس اللغة وحاضها أو هوء كما يعبر جبران» «أبوها وأمها». 
يخلق الحياة من حيث أنه ينظر إليها دائ!ً بعين جديدة» 0 
من حيث أنه يعبر عن نظرته بلغة جديدة دائاً. ومن هنا كان مستقبل 
الثقافة كلهاء لا مستقبل اللغة وحسبء» مرتبطا بقوة الابتكارء أي 
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وفي كلامه على الابتكار يثير مسألتين: تقليد الماضي وتقليد الغرب. 
والمقلد هو. بعامة. من «لا يكتشف شيئاًء بل يستمد حياته النفسية 
من معاصريه ويصنع أثوابه المعنوية من رقع يجزها من أثواب من 
تقدّمه . وهو «الذي يسير من مكان إلى مكان على الطريق التى سار 
عليها ألف قافلة وقافلة ولا يحيد عنها مخافة أن يتيه ويضيع» وهو الذي 
«ايبقى كيانه كظل ضثيل». وهكذاء فإن المقلد رمز الحمود والعقم 
والموت», ذلك أن سبيل الأقدمين أة قصر الطرق بين «مهد الفكر 
ولجذه) , 

وفي ما يتعلق بتقليد الغرب» بميز جبران أولاً بين تقليد الغرب 
للشرق ثم تقليد الشرق للغرب: الغرب قلد الشرق بحيث مضغ 
وحول الصالح ما اقتبسه إلى كيانه. أما الشرق فإنه اليوم يقلد الغرب 
فيتناول ما يطبخه الغربيون ويبتلعه دون أن يحوله إلى كيانه ‏ بل إنه 

عل 'العكين يحول كيانه .إلى كيان غري: :وهذا .ما عل الشرق يبدو فى 
عين جبران أشبه بشيخ هرم فقد أضراسه., أو بطفل لا أضراس له. 
ويخلص جبران إلى حقيقتين : الأولى هي أن «الغرب صديق وعدو لنا. 
صديق إذا تمكنا منهى وعدو إذا وهينا له قلوبنا. صديق إذا أخحذنا منه 
ما يوافقناء وعدو إذا وضعنا لفوييا في الحالة التي توافقه). والثانية هي 
أنه خير لاونسان أن يسني وكونياً 10 من ذاته الأصيلة.» من أن يقيم 
«صرحاً شاهقأ» من ذاته المقتبسة . 


وطبيعي أن يتغير. ضمن هذه النظرة» معنى الشاعر من جهة. 
ومعنى الشعر من جهة ثانية. :فلم يعد الشاعر ذلك الشخص الذي 
يكتب القصيدة بوصفها نوعاً. اصطلح عليه في التقليد الكتابي. بل 
أصبح الشاعر «كل غترع مكتشف) . ل وها لذلفه 
وتعميراً في القصيدة الموزونة» المقفاة» وإثما أصبح رؤيا شاملة جديدة 


١ /ام‎ 





الغابت واللتحول 


للعالم والونسان» وشكا كتابياً» 0 أو منشوراء يحتضن هذه 
الرؤياء يتطابق معه وينقلها إلى الآخر. وبدءاً من ذلك يضع جبران 
الأسس الأولى لتحديد الشعر. والكتابة بشكل عام. تحديدا جديدا . 
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أول ما يفاجئنا في نتاج جبران شكله الكثبر» فكأنه يريد أن يوحي 
بأن الشكل الكثير هوء كذلك. نوع من التجديد ومن تجاوز القديم . 

من هذا الشكل القصة القصيرة والطويلة نسبياً. والمسرحية الحوارية 
والمقالة والحكاية الرمزية والكلمة الجامعة (الحكمة. المثل) والسيرة 
وقصيدة النثر وقصيدة الوزن. وطبيعي أن الوصول إلى الخصائص 
التفصيلية الكاملة لأسلوب الكتابة الجبرانية يقتضي دراسة دقيقة 
الاستقصاء لكل شكل من هذه الأشكال التي ذكرناها على حدة. غير 
أنني سأكتفي » هناء بالإشارة إلى النصائص الأساسية العامة المشتركة . 

من هذه الخصائص التشخيص . ومنها الرمز. والرمز عنده متدرج 
متنوع . فهو يقوم أحيانا على الكلمة المفردة مثل: الجنون, الغاب» 
الليل» البحرء السابق» التائه. .. إلخ.. أو العبارة» والأمثلة عليها 
كثيرة وبخاصة في «النبي» و«المجئون» مثل : النقطة في البحرء الذات 
الكبرى» السكينة العظمى» برج في السماء. الذوات السبع, الحنين 
الأعظم. حمار القبور» وريقة عشب ووريقة خريف. . . 

وهو أعياناً أسطوري (إيزيس» عشتارء العنقاءء بناث البحر. . .) 
أو تاريخي (هوميروسء قيسء أبو العلاء) أو ديني (قبض الريحء 
الجلجلة. الصلب: اقتباسات من الإنجيل والقرآن). 

ومن هذه الخصائص: الخطابية. وهو ينوّع هنا كثيراً ويستخدم 
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محتلف الصيغ المؤثّرة كالاستفهام والتعجب والاستنباض والنداع. 
ويزاوج بين محال ومقتضاها اللفظي» فترق ألفاظه في موقف الرقة 
وتخشن في موقف العنف, ويلجاً إلى المقارنة والموازنة» وإلى التكرار 
وَالتَضادٌ. 


ومن هذه الخصائص: الغنائية. حيث يعتمد بشكل خحاص على 
الريقاع وهو الانتظام النسقي : تكرار عبارة أو وزن أو شكل أو لفظة 
أو حرفء وفقا لأبعاد معيئة ب وعلى الصور والتشابيه. وعلى تقابل 
العبارات وتوازنهاء وعلى العلاقات النسقية فيم| بينها تكراراً (وعظتني 
نفسي) أو تضادًَاً (لكم لبناتكم ولي لبناني): وعلى قصر الجمل 
وإيجازها. 

ومن هذه الخصائص التصويرية. وهو في صوره أكثر ميلا إلى 
التتجريد منه إلى الحسية» غير أنه يمزج أعيانا يم المشزد والتحسوس 
هاا يمتخدم الصورة للإقناع. أو لتعميق المعنى, أو لجعله أكثر 
مدعاة للتساؤل ي أكثر غموضاء تحقيقاً لتساؤله: (كيف يستطيع 
الإنسان أن 0 0 مالم بك بيدا 

ومن هذه اللنصائص الإيجاز الحكمي (رمل وزبد) حيث ترك 
ويختصر وبوحي . ويبدو الإيجاز بخاصة في قصيدة النثر «المجنون». 
ولحذه القصيدة صفات أهمها: الشكل المركز الاطار المحدود المعين» 
الإلزامات أو القيود الاصطلاحية. وإذا قارئاها بالنثر الشعري, نجد 
أن النثر الشعري إطنابي» يسهب. بينها قصيدة النثر مركزة ومختصرة. 
وليس هناك ما يقيد» مسبقاًء النثر الشعري . أما في قصيدة النثر فهناك 
شكل من الاهي يلام واتوع مر الخرار يعض الصندات الشكلية. ثم إن 
النثر الشعريٌ سردي » وصفي » ش ررحي » بين| قصيدة النثر إيحائية . 


كيلا 





الثابت والمتحؤل 

ومن هذه الخصائص أخيراً البساطة بالمعنى الذي يذهب إليه شيلي 
في كلامه على الشعر البسيط والشعر العاطفي, إذ يقول: «الشاعر إما 
أنه طبيعة وإما أنه يبحث عن الطبيعة. 0 في الحالة الأولى» شاعر 
بسيط. وهو في الحالة الثانية شاعر عاطفي»< لا شك أن في هذا القول 
عا شع ةا ا ا 

غير أن هذه الخصائص لا تتضح دلالتها الفنية تماماً إلا إذا قرئاها 
بعالم جبران ونظرنا إليها من ضمن هذا العالم. وعالم جبران هو عام 
الإنسان ‏ الطبيعة. حيث يتلاقى الحس والعقلء الفطرة والثقافة 
وحيث تسود الوحدة والانسجام والطمأنينة. والنموذج الإنساني الذي 
يبشر به جيران هو الإنسان الأصلى الطبيعي », البسيط الذي يسلك 
نقزاه كلها كيده مسعحة > ترعن هنا يرلفن: الإثننان الى ققد عله 
الوحدة. ومن هذه الناحية يتلاقى في شخص جبران شاعران: قديم 
يحركنا بالطبيعة» بالحضور الح وحديث يحركنا بالأفكار والمثل. 


والواقع أن جبران يصدر في نتاجه عن طرفين متناقضين: الواقع 
المحدود (المجنون) والمثال الذي لا ينتهى (النبيى). وما ينتصر في 
الأخير هو الطرف الثاني» فالرؤيا الجبرانية قائمة على فكرة اللامنتهي . 
وقد انعكست هله الفكرة في مثالية غامضة لعلّها السبب الأول الذي 
يجعل بعض الناس يتعلقون بجبران» وتجعل بعضهم الآخرء في الوقت 
نفسهء لا يستطيعون أن يقرأوه. 

لكن تبقى أهمية جبران الأولى في أنه سلك طريقاً لم تعرفها الكتابة 
العربية» في أنه هدم الذاكرة وبنى الإشارة» فكان بذلك بداية. 
ولذلك؛. فإن المسألة الأخيرة في دراسته ليست الإلحخاح على شكلية 
التعبير بقدر ما هي الإالجحاح على نوعية هذه البداية. وجبران. من هذه 
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الشرفة. لا يتتحدد 0 بالطموح الكامن في نتاجه : إنه يتحدد بتفجراته 
وحسب ٠»‏ وإغا توحي كذلك بتحديك الأسس ذاتها. ع تعد الكتابة 
العربية. يلعا منهف تتأمل ذاتها في المرايا اللفظية» بل أ صبحت تنغمس 
ف العذاب والبحث. والتطلع - ومن هنا امتلاأت بالحيوية وأصبح 
القراء الذين كانوا يتغذون بالألفاظ يتغذون بقوة التجدد والتغيير. 

أخيراً نستطيع أن نصف جيران بأنه, في آن» حديث وكلاسيكى. 
واقعى وصوفي. عدمي وثوري. 

هو حديث من حيث أنه رأى الإنسان في حياته اليومية» وهبط في 
منحدراته, ومن حيث أنه يحاكي الطبيعة في لاوعيهاء وني لامبالاتها 
الأخلاقية» وغياب الإرادة والاختيار عندهاء ومن حيث أنه يتجه لحو 
القاعدة ويبدأ من الأسفل . 

وهو كلاسيكى من حيث أنه رأى» كذلك» إلى الإونسان ف ذروة 
اللإنسانية. في كياله وقوته . 

وهو واقعي لأنه ينتقد الواقع كا لم يفعل أحد من معاصريه. 
وصوفي لأنه يطمح إلى المجهول / الغيب اللا حدود. ويتجه إليهء فيا 
ينتقد الأشياء الواقعية» المحدودة. ويتجاوزها. 
ار عات ميل الور و التجدد. إنه ينظر إلى الإنسان في طيده 


ندل لددك؟© ل نتالاك ٠‏ اعت تيل 1 








الابتداد / التنمبيط 


2 1- 


لم يطرح «عصر التبضة»: (باستئناء جببران»: عل مستوى النظام 
الثقافي الذي ساد. أي سؤال جديد حول مشكلية الإبداع الفني. وإما 
كرر الأسئلة القدعة . لذلك لم يعد النظر في الموروث. وم يفهم معنى 
الحداثة. ومن هنا لم يترك وراءه ما يمكنٍ التأسيس عليهء أدبي اليوم . 
بل إنه وأحيا» ما كان يجب أن يظل «ميتاً» . 


ما المشكلية الآدبية السائدة بفعل «عصر المبضة)». وبدءاً منه؟ إنها 
مشكلية الارتداد / التنميط. فقد كانت 0-0 0 
للأسئلة التقليدية ولأجوبتها. لم تكن عصر إنتاج ب يكتشف ويضيف» 
وإنما كانت عصر استعادة وتكرار» أي أنها «استهلكت» ما أنتجته 
العصور السابقة . وقد اقترن هذا التنميط الاستهلاكي للموروث. 
بتنميط استهلاكي » على مستوى الحياة اليومية» للمجلوب الأوروبي. 

ومن هنا ينجل لنا كيف أن «عصر النبضة» كان 'عصر انحطاط 
0 : عودة آلية | إلى 0 من جيه 0 آلا 5 آلية 


الأول إلا مناخاً ا التنميط الذي رن لجع بوجهيه 


لل 





الثابت والمتحول 


الاستهلاكيين. واليومء يصل هذا التنميط. بفعل الهيمنة الإمبريالية 
الثقافية, الأميركية ‏ الأوروبية:» إلى درجة بالغة التعقيد. ذلك أن 
الثقافة التي تفرزها هذه الحيمنة تجد في المجتمع العربي مرتكزات نفسية 
نؤثر في طريقة حياته وتفكيره. وفي أخلاقه وعاداته. بالإضافة إلى 
مرتكزاتها الاقتصادية والسياسية . 


2 

تخلق هذه الثقافة رغبات تتطلب مقاومتهاء في هذا العصر من 
التطلع الى تحقيق الرغبات حضوم ف المجتمعات النامية. كالمجتمع 
العربي. ووذ خلاقة كبيرة. وهي بذلك تخلق ا اجتماعياً جديدا 
يموه الفروق الطبقية, أي أنه يموه عناصر التحريك الكن السيارة. 
البراد. الغاسلة الكهربائية. . . إلخ هي في المجتمع العربي. وفي 
أكثر الحالات» مظهر امتيازء أكثر مما هى تلبية لحاجة ضرورية» نابعة 
من مستوى الإنتاج والفاعلية الإنتاجية. كأن الاستهلاك فيه؛ وهو 
الذي لم يخرج بعد من أساطير القبلبة» يتحول إلى أسطورة قبلية 
جديدة» تصبح هي بلوزها» أخلانا. من مظاهر هذه الأسطورة أن 
الأشياء المصنوعة لم تعد في وعي المستهلكين مرتبطة بوظيفة محددة, 
وإنما أصبحت تابعة لمتحول دائم هو منطق الرغبة التي لا تشبع 

وفي مناخ هذه الأسطورة تنشأ ثقافة تتمحور حول الظاهر والسطيح 
والخارج؛ هي ثقافة الثىء يه . وأأحطر ما فيها أنها تعطي لما 
يصنع مميزات وخخصائص ما يُبدّع. فهي تعلّ القصيدة. مشلا أو 
اللوحة شيئاً يستخادم للفائدة العملية المباشرة» تماماً كالكرسي أو 
الإعلان أو الدولاب. إنها ثقافة تتضمن نباية الإيحاع ونباية التطلع 
إلى ما هو أسمى . إنبا الثقافة القائمة على الذرائعية. لظرة وبمارسة . 
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من هناء تخلق هذه الثقافة في المجتمع العربي مناخاً حياتيًاً بلا 
ثقافة. إنها لا تخلق له أبعادا أرقى للفن, أو اتجاهات أعمق للفلسفة 
والفكرء أو صورة أغنى للإنسان. إن ما تخلقه هو على العكس. 
مزيد من الذرائعية التي تضحي بالبعد الجإلي للأشياء في سبيل بعدها 
التطبيقي . وهذه الذرائعية. أي هذه اللاثقافة» أصبحت عقيدة: 
تقديس التكنولوجيا والاستسلام حتى الانبهار للادية الحياتية في أدن 
أشكاها ابتذالا. وتخلق هذه العقيدة جنة من نوع آخر على الأرض» 
هي جلة الاستهلاك . 


يك 


إذا كانت حيوية المجتمع تقاس بطاقته على الإبداع» وممارسته 
الفعل الإوبداعي ‏ فإن المجتمع الذي لا يمارس هذا الفعل يظل» 
بالضرورة» تابعاء سواء للسلفية حيث يعوض بالذكرى والاستعادة 
عن المارسة الحية؛ أو للاقتباسية» حيث يعوؤض عما يعجز عن إبداعه: 
بما يقدر على أخخذه من الخارج. وتلك هي الثقافة العربية السائدة على 
مستوى المؤسسات: إما أنها تجيء من الماضي» وإما أنها تجيء من 
الخارج. هي ». من الناحية الأولى» نسخ يمحو الحاضر. وهي من 
الناحية الثانية تقليد يمحو الششخصية. كأنها في الحالين عقل مستعار» 
وحياة مستعارة. هكذا يبدو أن المجتمع العربي يكاد أن يتحول إلى 
مصبٌ يتلقف السيول من الجهات الأربع. وهي سيول أقوى من قدرة 
واقعه الراهن على الهضم والتمثل والتكييف. وتبدو بعض الأقاليم 
العربية متخمة حتى أنها تكاد لا تميز بين الجسد وما حوله. وتبدو الحياة 
فيها أنها تتحول إلى دُمىّ من الأشكال والألفاظ لا يربطها بالكائن 
أو الطبيعة أي رباط متين. وتبدو الثقافة فيها أنها تتحول إلى شاشة 


ن احلا 





الثابت والمنحول 


وإعلان. إلى غبار جنسي ‏ إيرومي, إلى حصاة ملساء تتدحرج في 
منحدر التاريخ . إلى ثشافة احاء ءِ وشتات نحو قبر التاريخ . ولا يغير من 
هول هذه الحقيقة كا أن يكون هذا القبر من الذهب الأسود أو من 
الذهب الأصفر. 


5ت 


صحيح أن المجتمع العربي «ينمو». لكن موه تقدم على السطح. 
يقابله تراجع في العمق. وهذا التقدم على السطح يتجه إلى أن يتقلص 
في شهوة الكسب. والفقر هنا لا ينشأ من الفقرء بل من الغنى. معظم 
الأنحاء العربية غنية إلى درجة الفقر. إنها مليئة بدوامات تستقطب 
الثوةء تاركة إزاءها دوامات تستقطب الفقر. وليس في هذه الأنحاء. 
حتى الآن. ما يشير إلى أنها تخقطط لتتجاوز السطح إلى العمق. 
واللحظة العابرة إلى المستقبل. هكذا تتحول الحياة فيها إلى سوق 
سلحية وإنشاء لفظي . وتصبح السلع والألفاظ اجتمعا» آخرء له نظامه 
وقوانيئه» وله فكره وأخلاقه وعاداته. ولئن كانت الفاعلية السياسية 
مشروطة بالفاعلية الثقافية» فإن الإطار الجغرافي نفسه واللغة ذاعها م 
يعودا عاملين ممائيين في استقلال شعب ماء وفي ميزه ثقافياً أو 
عضارنا . فهذان نهائيان بقدر ما يحتضنان من قيم الثقافة الإبداعية 
ومن التطلعات الخاصة, الفريدة. الأصيلة. فمناعة الشعب تضعف 
تبعاً لضعف مناعته الثقافية. لمذا تبدو الثقافة. اليوم» في عصر 
السياسات الكبرى. أكثر الأسلحة مقاومة ينعالية. 


ف 0 الثقافي الما به ونصف بالانحطاط ا كاملة. 


بسبب فقرها الإبداعى. ولذلكء فإن المراحل التي تتميز في حياة 
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لا يملك حضوراً ثقافَاً خلاقاًء ل ل ا 
خلاق. فلا سياسة عظيمة» دون ثقافة عظيمة . 


هذه الصلة الجوهرية بين السياسة والثقافة هى ما يجب أن نشدّد 
عليه في المجتمع العربي. ذلك أن انعدام هذه الصلة لا يقصيه عن 
المشاركة الحية في بناء الحضارة وحسبء وإثما يقوده كذلك إلى مزيد 
من التاكل والتفتت في الداخل» عدا أنه يبقيه تابعاً عافيقا في مدار 
الخارج . 
2-8 


دائياً. كان في المجتمع العربي صراع بين ثقافة السطح وثقافة 
العمقء ثقافة الاستهلاك وثقافة الإبداع. ثقافة المتاجرة وثقافة 
المغامرة . الأول نجمع وتكدس» وتقوم الأشياء لذاها وبذاتها. والثانية 
تفجر وتغبر وتتخطى ) وترى الأشياء رمزاً لما هو أعمق وأسمى . الأولى 
ثقافة اتّمار والثانية ثقافة استبصار. وقد ارتبطت الأولى دائياً ونا لطعت 
المسيطرة ومؤسساتهاء وارتبطت الثانية دائ] بالطبقات الفقيرة. 
المحرومة. كان شعراء العوفض؛ مثلا» فنا من الصعاليك يحاولون 
تحطيم القشرة السائدة في ثقافة المجتمع الجاهلي» ويقتلعون الأشياء 
والأفكار من أطرها الجامدة, من دلالاتها المرتبطة بالطبقات المسيطرة» 
ويكشفون عن مسار آخر» بتبح لهم | إعادة تنظيمها في نسق جديد. 
يلغي الللظور الاستهلاكي . أي المستوى التكراري للحياة والعالم» 
ويحل محله منظور الاستيصار. أي المستوى الوإبداعي التغييري. كذلك 
كانت الحركات الثورية التي لم بدأ طول القرون الحجرية الشلاثة 
الأولى» والحركات الجذرية الأخرىء العقلانية. فكرا وفلسفة وعلماء 
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الثّابت والمتتحوّل 
والاستبطانية فنا وتصِرفا : كان نتاج هؤلاء ا يتأسس على النظر 
إلى العالمء مقا وينهض في وجه ثقافة الطبقات المسيطرة» التي 
تتأسس على النظر إلى العالمء مطحي . 

غير أن الثقافة التي ورثها المجتمع العربي من «عصر الهضة» هي» 
بعامة, ثقافة قبول وتكيّف. أو هى. بمعنى آخخرء ثقافة استهلاك 
تسيطر عليها قيم التبادل السلعي . إن معظم الأجهزة الإيديولوجية في 
المجتمع العربي وما يتصل بها أو يتفرع عنها من المؤسسات.ء إنما تنتج 
ثقافة الاستهلاك, وتبشر مهاء وتعممها. وبما أن الإنتاج لا ينتج الثروة 
وحسبء وإنما ينتج كذلك من يستهلكهاء فإن هذه الأجهزة جاهدة في 
تحويل العرب إلى مجرد مستهلكين. بل إن الاستهلاك يكاد أن يصبح 
نوعاً من القانون أو المعيار الأخلاقي المكنون داخل الشيء/السلعة. 
هكذا تنشأ بين العربي والسلعة علاقة غائية تكاد أن ون امتداداً أو 
د ماديا لعلاقته الغائية مع الغيب» وفي هذا تبدو استلابية الثفافة 
السائدة نظرة وممارسة , 

لا تتجل استلابية الثقافة العربية السائدة في طابعها الاستهلاكي 
وحسبء وإنما تتجلّ أيضاً في تبعيتها لنمط الثقافة الرأسهالية 
الصناعية. وهي تبعية غير مرئية ان تموهها أقلعة إيديولوجية 


مختلفة. إن النقيض الرأسمالي الكولونيالي, على الصعيد السياسي .» يبدو 
هنا ٠‏ على الصعيد الثقافي. عوذج 00 


إذا قتا إل هذين الأسعلايين امسلا اس ناتجا عن سسطرة 
الويديولوجية السلفية, الارتدادية التلقينية» يتضح لنا أن المجتمع 
العربي 0 حي بين المجتمعات المماثلة. عل وجود الإنسان خارج 
ذاته ركاماً أو رقياء وفي مثل هذا الوجود يتحول الإنسان | إل شيء . 


لاحل 





الارتداد/ التدميط 


إلى قيمة تبادلية كالسلعة. ومعنى ذلك أن الثقافة العربية السائدة لا 
تعلم استهلاك الأشياء وحسبء وإثما تعلم كذلك استهلاك الإنسان . 
ا 

ما مقياس وجود الفرد بالنسبة إلى هذه الثقافة؟ إنه المقياس التالي : 
أنا أخحضع » إذن أنا موجود. تقول للفرد قْ المجتمع الصناعي المتقدم : 
أدخل في نظام الآلة السائد» تعش هائئاً . وتقول له في مجتمع متخلف 
كالمجتمع العربي: أدخل في نظام السياسة السائد تعش هانثاً. والنتيجة 
واحدة: تجريد الفرد من إنسانيته» وتحويله إلى شىء. هذه الثقافة هى 
فق التحميد كمي اللمركة» ول هذ يكم نض الأنيات: العديقة 
البي تجعل من أشكال التقدم المادي فٍ المجتمع العربي» والتي يزهو 
1 السريع المطرد. أشكالا" لاستنفاد طاقته الإبداعية. 
وها أن أكثرية 98 الساحقة لا تقر ولا تكتب» وأن مشكلاتهم 
الحيوية كالعمل والسكن والصحة وغيرها ما تزال دون حل. وأغهم 
يحيون خخارج المارسة الحية للكشوف العلمية وتطبيقاتها ار 
الي يحققها العقل الإنساني الحديث. وهكذا تعكس هذه الأشكال 
المادية من التقدم . دلائل تخلف كاي ذلك أنها استهلاك محضص 
في حركة من التقليد المحض . 

هذا كله يعني أن التغير السيامي في في المجتمع العربي لم يعد وحذده 
كافياً. وإنما يلزمه التغير الثقافي الشامل . 


ع ١/‏ - 
- «كيف تنظر إلى ثقافة الجمهور العربي كما هي» اليوم؟» سألني. 
السائك , 
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الغابت والمتسوّل 
قلت له: 
- إن البحث في هذا ال موضوع. ٠‏ لكي يكون دقيقاً ومفيداً لا بد من 
أن يكون مستندا إلى دراسات اجتاعية ونفسية ة وسياسية للجمهور 
العربي» أي إلى دراسة العربي في حياته اليومية.» وهذا لين متوافراً ا 
-لم أقصد أن أذهب إلى هذا الحد في البحث. . . 
- إذن» يمكن أن نقصر حديثنا على هذه الثقافة. كما تتطور وكما 
تعاش في الحياة اليومية» مستندين إلى بعض ظواهرها ووسائلها الأكثر 
حضورا وفاعلية والأكثر سيطرة» والتي تفعل بشكل حي مباشر . 
هذا ما قصدته. وربما وصلناء انطلاقاً من ذلك, إلى دلائل تفيدنا 
كثيراً في الكشف عن آلية هذه الثقافة» وعن أبعادها وتتيح لنا أن 
نقؤمهاء موضوعياً. 
- يبدو لي أن الجمهور العربيٍ يأخذل ثقافته» اليوم. عبر ثلاث وسائل 
أساسية (تتحول هى ذاتهاء شيئاً فشيئاًء إلى غايات)» وهي : 
١-الرياضة.‏ 
- الفيلم - الصورة. (سينا» تلفزيون» بجلة مصورة). 
- الإذاعة (الأغنية, على الأخص). والو, 7 سيلتان الأخيرتان هما 
اللتان تحركان أكبر المجموعات الجاهيرية نحو الاستمتاع الذهبى. أي 
نحو التثقيف الذي يتم في أوقات الفراغ من جهة, وني المدار غير 
العمل من جهة ثانية 
- أظن أن من الأفضل أن نحصر نقاشنا في الوسيلتين الأخيرتين» 
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الارتداد/ التنميط 


ذلك أن للرياضة وضعاً خاصاً. فكيف تفهم. من وجهة نظرك 
الخاصة الثقافة الجماهيرية التى تصل إلى الجمهور العربيء عير هاتين 
الوسيلتين؟ ْ 

إذا أردنا أن نفهم نتاجاً ماء فلا بد أن نعرف من ينتجه. ذلك أن 
هذه الثقافة الجماهيرية تخضع لقوانين السوق» ولقاييس الإنتاج» فهي 
شكل من أشكال النتاج ‏ البضاعة. «النجوم) مثلاء همء بحصر 
المعنى «نجوم»: أعني قوى تتحرك بجاذبية ما. هذه الجاذبية هي 
الإنتاج وآلية الإنتاج. و«منتجو» هذه النجوم» وبالتالي «مديروها» 
ودمحركوها» ودموزعوها». هم الذين يحددون محتوى الفيلم (أو الأغنية) 
وهم الذين يسيطرونء تبعا لذلك» على إيديولوجيته . 

أكيد أن هذا يساعد كثيراً في فهم هذه الثقافة. فكيف تحدد 
المنحى العميق. لهذه الثقافة التي تنقل عبر الفيلم ‏ الصورة ‏ الأغنية, 
بشكل عام , 

- يبدو لي أن هذا المنحى يقوم جوهريا على جعل الجمهور ينسى 
وضعه كمستغْل وذلك عن طريق إغراقه في عالم تيل أو استيهامي. 
ينتهى فيه كل شىء نهاية سعيدة» وتنتصر فيه دائما قوى «الخير» على 
وى «الشر) . رفطو ذلك أن هذه الثقافة تبسيطية,» تعليمية» وأنها 
ثقافة أجوبة جاهزة. وأنها لا تدفع الجمهور إلى أن يقلق ويسأل وإنما 
تدفعه على العكس. إلى مزيد من الطمأنينة الخانعة: إنها تخدير آخر. 

هكذا يبدو الجمهور العربي, في منظور هذه الثقافة,. أنه حشد 
عددي» تتمثل أهميته» بالنسبة إلى منتجيهاء في كونه طاقة استهلاكية. 
يستهلك استسلامه لوهم الطمأنينة» أي استسلامه للالة الثقافية الني 
تنقل له هذا الوهم وتؤكده. ويبدو أنه يريد أن يتخلى عن القوة التي 


لمملا 





الثّابت والمتحوّل 
تميز الإنسان. واه ألا وهى طرح الأسئلة. فالثقافة الحقيقية تكمن 
في القدرة على التساؤل لا في الاستسلام للأجوبة الجاهزة. 

57 لكن هذه الثقافة تاجحق إذا قسئا النعجاح كدى تجاوب الجاهير. 

طبعاء ناجحة. لكن النجاح هناء بضاعي . إنه نجاح السلعة 
الذي يبحث ويسأل ويتجاوز. 

وربما كان لهذه الثقافة بعض «الفوائد» على المستوى النفسبيى. فهي 
تنجح في توحيد الجمهور. خيالياء ذلك أنها تنطق بما في نفسه. وتغريه 
بأن يبقى كما هوء لكن نتائجها خطرة جداء ذلك أنها تغريب كامل 
للجمهور. 

مثلا؟ 

ع ناولا تيون لديو درلل ريون ناه عابر فالوس اندي 
كالصورة ذاتها. فمحور هذه الثقافة هو اليومي, العابر وهو الزِيّ . 

وهي تعمم مناخاً فنياً ولع ا ومبتذلا في معظم الأحيان. 
وانسجاميًا بشكل كامل . 

وهي 00-0 خض »2 أي أنها أقيرا لا تبي الإنسان ولا تخلق 

أضف إلى ذلك أنها تنجح في التشكيك بالثقافة الخلاقة. وتنجح في 
إلغاء الوبداع ومقتضياته. إنها مع هذا كله تظل تابعة لثقافة الطبقة 
المسيطرة وخاضعة لأشكال سيطرتها الثقافية 

أحب هنا أن أستطرد, فأشير إلى ثلاثة أمور: 
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الارتداد/ التنميط 


الأول. هو أن الوسيلة الحاسمة في تثقيف ااه اليوم » إغا هي 
آلة محدثة, أي أنها ليست استمراراً للقديم. ؛ بتعبير أخر: استي! 
من الثقافة الموروثة . 

الثاني» هو أن هذه الوسيلة لا تقوم على الكلمة. أي أنها تتخل عن 
الطاقة الأولى في الإبداع الثقاني العربي. 

الشالث. هو أن دور الكتاب. على هذا المستوى الجىاهيري . 
بتضاءل وكل شيء يشير إلى أنه يصبح ‏ ؛ شيئاً فشيكاً في مرتبة ثانوية 
جدا. 

ألا تعتقد معى أن هذه الثقافة الىاهيرية التى تصفها هذا الوصف 
الذي أوافقك عليه تماماء هي التي تكاد أن تحدد مع ذلك ثقافة 
المجتمع العري؟ 

أعتقد ا أن الكلمة ٠‏ كا أشرت » تتراجع يوم بعد يوم 
للا عل المستوى الإبداعي وحسب » وإنما تتراجع با كأداة, تاركة 
مكائها لأدوات أخرى أهمها الصورة . 

هل تعتقد أن هذه الثقافة قادرة أن تغير الشروط الحياتية ‏ العقلية 
للجمهور العربي». أن تسهم في صنع تاريخ جديد؟ 

كلا. ذلك أنها تحديداًء ثقافة انجراف وراء حركة التاريخ » وراء 
الزى والحدث . 

و بد اد اع ا النصن ار أو التغير في غير هذه 
الثقافة؟ علا ذلك أن الثقافة غير ا لحاهيرية ‏ بالمعبى السائد - هي 
وحدها الخالاقة؟ وأنهاء وحدهاء الرصيد الحضاري للشعب وأن امعان 
والقيم تنبثق منباء هي وحدها؟ 


ودين 





الثّات والمتحوّل 

د هذه أمعلةانهبة عدا أرين آل ابن مو متاقرة رهسا لأشير 
إلى بضع قضايا ‏ أسئلة. تتصل بها. 

رلك جب أن تعيك النطلر اميا بفكرة الإيصال. فليس الويصال 
بذاته مهًا. المهم هو: ماذا نوصل؟ وكيف؟ 

ثانيً. إن الثقافة الجماهيرية؛ كا هي سائدة اليوم في المجتمع 
العربي؛ عامل أسامى في تغريب الجمهورء عن ذاته وعن عمله. 


ثالشاًء الثقافة الإبداعية شبه غائبة . 


ما النتيجة؟ كأنك تقول إن المجتمع العربيء اليوم » يعيش ناد 
ثقافة حقيقية» 00 أن الكتاب. كيا تقول. يصبح شيئاً فشيثاً ذا 
دور ثانوي . بتأثير من سيطرة الثقافة السمعية ‏ البصرية. ما الدلالة 


التي : نستخلصها من ذلك؟ 


- الثقافة السمعية ‏ البصرية في البلدان المتقدمة تطور طبيعي لوضع 
مشبع بالكتاب, أي بثقافة الكلمة. وإشباع الأذن والعين هنا يردف 


إشباع الفكر. ويغنيه وينوعه. 


لكن هذه الثقافة تغزو المجتمع العربي وهو ني عزلة عن البحث 
العقلي وآفاقه. وني عزلة عن ثقافة اللغة والكتاب. نصف سكانه 
خارج العمل والفكر الخلاقين» لمجرد كوم نساء. أكثر من نصف 
سكانه خارج العمل والفكر الخلاقين, أيضاًء أ: هم لا يقرأون ولا 
يكتبون. ومعظم سكانه الذين يُسْر لهم أن يقرأوا 0 ليسوا إلا 
مجموعة من حملة الشهادات وناقلٍ المعلومات . فالمجتمع العربي لا يزال 
يعيش في عصر ماض »ء لا بفكره وحسبء وإغا تتطلعة أيهنا. ولذلك 
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الارتداد/ التنميط 


ليس له اليوم. أي دور إبداعي في الرؤيا الإنسانية التى ترسم أبعاد 
العالم الحديد. 


إن سيطرة الثقافية السمعية ‏ البصرية في مجتمع هذا شأنه تعني 
مزيداً من السير في اتجاه القضاء على الكتاب» والابتعاد عن القراءة. 
فليست هذه اأثقافة عندنا إلا محاربة للأمية بنوع آخر من الأمية . وف 
حين تقيم بين الإنسان والتأمل العقلي. حواجز وسدوداً» فإنها تحيل 
الثقافة إلى استهلاك مباشر ‏ في مستوى الصورة الفوتوغرافية والأغنية. 


نضيف إلى ذلك أن الإنسان كان يتميز عن الحيوان, في نظر 
الأقدمين. بالنطق؛ لكن الإنسان لم يعد يتميز عن الحيوان أو عن 
الآلة» بمجرد استخدام اللغة. فلا بد له. من أجل هذا | التمييز» أن 
م اللغة كمنظومة رمزية. الآلات الألكترونية, مشلاء تغني عن 
ا 0 عن الفكر. قد تجيب عن كل 
وال لكها لا تستطيع أن تقرأء ولا أن - سؤالاً واخدا. 
والحاسبة الألكترونية أكثر دقة من الإنسان؛ أو أقل عرضة للخطأ. 
وذاكرة الدماغ الألكتروني أقوى من ذاكرته. هذا كله يؤكد أن الإنسان 
آخل في التميز عن الحيوان والآلة بشيء خاص بهء وحده» هو القراءة 
- وممارسة اللغة كمنظومة رمزية. الحيوان يرى العالح. الآلة تعكسه. 
الإنسان لا يرى وحسبء لا يعكس وحسبء وإنما يقرأ ويغير» أيضاً. 


كنا نقول مع أرسطو: «الإنسان حيوان ناطق» أما اليوم فعلينا أن 
نعرفه بقولنا: «الإنسان حيوان يسأل». 
هل هذا الواقع الذي تتحدث عنه هو الذي يدفعك إلى القول إن 


؟١ه‎ 





الثّابت والمتحوّل 


أعني بهذا القول إن صورة الثقافة العربية السائدة في المجتمع 
العربي والتي أخذها مباشرة عن «عصر النهضة». إنما هي صورة 
بوجهين: الأول يشير إلى أن العرب شعب لا يقدر أن يعيش وأن يفكر 
إلا بموروثه وبقوة هذا الموروث, والثاني يشير إلى أن العرب شعب لا 
يقدر أن يعيش إلا بإبداع الشعوب الأخرى. 

الوجه الأول يؤكد على أن الثقافة ذاكرة وتذكّر. ويؤكد الوجه الثشان 
على أن ما صمّ عند غيرناء يصمح عندنا. فالشعب العربيء» في هذا 
المنظور. محاصر بين فعلين: يرث أو يقتبس. وهو منظور يعني أن هذا 
الشعب ليس حيًا في الحاضر. وليس له مكان فى المستقبل. فذاته الحية 
ليست له: إما أنها ضائعة في مالم يعد موجوداً. وإما أنها ضائعة في 
ذوات أجنبية عنه. 

هل تمد حلا لهذا الوضع؟ 

- قبل الحل أو البحث عنه: يجب أن نعي المشكلة ويجب أولاً أن 
نقر بوجودها. أنت» مثلاء في أحاديث دارث بينشاء قلت إن المجتمع 
العربي تجاوز هذه المشكلة. وبخاصة. ما اتصل منبها بالموروث. وهذا 
قول باطل أساساً. كا يبدولي. فأن يكون المثقفون العرب اليوم 
تجاوزوا مسألة الموروث والبحث فيه أمر يعني شيئين متلازمين: الأول 
هو أنهم أعادوا النظر في هذا الموروث» بعد أن أحاطوا به فنقدوه 
وقوموه. والثاني هو أنهم أبدعوا ثقانة بحديةة 0 وقيم] ثقافية تخزيدة: 
وهذا مما لا يحدث إلا بالثورة الشاملة» وعلى مدى طويل. فهل ترى 
أن ذلك حاصل اليوم حقاً؟ 

- ماذا تعنني لك مسألة إعادة النظر في الموروث؟ 

لنلاحظ أولاً أن الأجهزة الإيديولوجية للنظام الثقافي العربي 


امنا 





الارتداد/ التنميط 


السائد (العائلة» المدرسة, الجامعة. . . إلخ) تحول الموروث أو التراث 
إلى قوة لترسيخ هذا النظامء واستمراره, عبر استمرارية الماضي . وتبعا 
لذلك. يمكن وصفها بأنها قوة مادية. ومن هنا يتأكد النظر إلى التراث 
بوصفه مشكلة أساسية من مشكلات الثقافة العربية» نظرياً وعملياً. 


وق هذا المنظور. ييطل قول القائل: إن الماضي انتهى , أو أنه م 
بعل فعالاً. أو أنه ليس مشكلة 2ك أن تحويل التراث إلى قوة 
إيديولوجية توجه الحاضرء يرتبط بموقف تقويمي - أخلاقي: لا يكون 
العربي عربيًا إلا بقدر إيمانه وارتباطه بترائه» كا تفهمه هذه الأجهزة 
الأبدولوسية النائدة وتعلمة. 

استناداً إلى ما تقدم أود التأكيد على النقاط التالية : 

أولاً: لا بد للطليعة من أن تنقد أشكال الوعي الغيبي الذي يعرقل 
نمو الوعي من جهة ويشارك» من جهة ثانية» في ترسيخ الثقافة 
الماضوية واستمرارها. ولا بل لما من أن تمارس هذا النقد. بين 
الطبقات المسحوقة على الأخص. ذلك أن هذه الطبقات لا تنتج وعيها 
الخاص مها إلا بالممارسة , والنضال الويديولوجي جزء أسامي من هذه 
ال مارسة. ويعنى هذا النضال محاربة الإيديولوجية السائدة التى تعمل 
بمفهوماتها عن التراث والسلفية للحيلولة دون أن تنتج هذه الطبقات 
وعيها التغييري الخاص. 

ومن هنا يبدو أن التراث ليس مشكلة نظرية فكرية وحسبء. وإا 
هو أيضاً مشكلة سياسية واجتاعية . وتبدوء شيعا لذلك» أهضية النقد 
وضرورته نقد الثقافة التقليدية السائدة» ونقد مفهوماتهاء 10 
مفهومها للتراث. وللاضي بشكل عام . 

ثانياً. أول ما يجب نقده هو مفهوم التراث نفسه فهو عدا أنه 


ونا 





الثابت والمتحوّل 


غامضء» ترى الثقافة التقليدية السائدة أنه بمثابة جوهر أو أصل لكل 
نتاج لاحق . وفي تقديري أنه لا يصح النظر إلى التراث إلا في منظور 
الصراعات الثقافية والاجتماعية التي شكلت التاريخ العربي. وفي هذا 
المنظور لا يصح أن نقول إن هناك تزانا واحدأ. وإنما هناك نتاج ثقافي 
معين يرتبط بنظام معين. في مرحلة تاريخية معيئة. وعلى هذاء فإن ما 
شمينة انا لين إل عموعة فة الخاسناك الثقافية ‏ التاريخية التي 
تتبابن حتى درجة التناقض . لذلك لا يصح البحث في التراث بوصفه 
أصلل أو جوهراً أو كلا وإنما ينبغي البحث في نتاج ثقاني محدد. في 
مرحلة تاريخية محددة. واستناداً إلى هذا البحث. يتحدد الموقف. 


هناك حتى ضمن المرحلة التاريخية الواحدة» مستويات وأنواع 
للنتاج الثقافي» لا 2 أن 0 واحدة في صحن واحد , 
البحث في الفقه مثلا غيره في الشعر أو في الفلسفة. والبحث في هذه 
غيره في الفن المماري أو الموسيقى 


ثالثأ. في هذا الضوء لا يعود هناك مسوغ علمي اثل هذا السؤال: 
ما موقفك من التراث؟ أو لمثل هذا السؤال: ما علاقتتك به؟ السؤال 
الصحيح في هذا الصدد هو: ما موقفك مثلا. من هذا الفيلسوف؟ أو 
كيف تحدد علاقتك بذلك الشاعر؟ 


حتى حين يتعاطف الفكر التقدمي المعاصرء كردة فعل على الفكر 
التقليدي. مع اتجاهات في الماضي يمكن وصفها بأنها متقدمة. بالمقارنة 
مع الاتجاهات الأخرى سواء كانت تمثل ثقافة النظام الذي كان سائداً 
آنذاك أو مناهضة لحاء فإن تلك الاتجاهات المتقدمة لا يمكن أن تكون 
ملزمة للفكر التقدمي» نظرياً أو عملياً. فهي ليست أكثر من شاهد 
تاريخي على وعي طبقات أو جماعات صارعت من أجل تقدم المجتمع» 


لك 





الارتداد/ التنميط 


وأنتجت ثقافة تشهد لمذا الصراع وتعبر عنه. فها قيل وعمل في 
الماضى, في مجال الثقافة» ليس شأنا مطلقا يجب تكراره والإيمان به 
وإنما هو نتاج تاريخي. أي نتاج يتجاوزه التاريخ من حيث أنه تعبير 
عن تبربة محددة لا تتكررء في مرحلة لا تتكرر. 

هكذا يتضح أن طرح قضية الارتباط بالتراث إنما تقوم به الففات 
الوارئة المسيطرةء موحدة بذلك. بين سيادتها على النظام وسيادتها على 
الكلام. وذلك من أجل ترسيخ ثقافتها وسيادتها. والخطأ هناء أي 
خطأ الفكر التقدمي, هو في أنه ينزلق إلى أرضية هذه الفئات ويتبق 
مقولاتها في كل ما يتصل بمشكلات التراث . 

زاعاء اردان اد من الشعر مثلا يوضح مدى العبئية في مسألة 
الارتباط بالتراث أو العلاقة به. ذلك أن الشعر هو ميدان اهتمامي 
المباشرء وهو من التراث الجانئب الأكثر حضوراً. 

000 أن يقال عن شاعر عربي معاصر إنه خارج على التراث؟ 
معئاه ولك أن هذا القول م من الثقافة التقليدية السائدة, أي من 
النظام السائد. ومعناه ثانيا أن هذا الشاعر يفسد الوحدة بين السيادة 
على النظام والسيادة على الكلام؛ أي أنه يخلخل سيطرة النظام القائم 
وسيطرة ثقافته» ومعناه ثالثا أن هذا القول إدانة سياسية. وليس تقويما 


0 


سبل 
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إذا 5 الآن: كيف تحدد علاقتك؛. أنت الشاعر الحديث 
«نترائك» الشعري العري؟ فكيف نجيب؟ 

- أجيب أولاً : لا معنى لهذا السؤال ‏ ذلك أنني لا أستطيع أن 
أحدد عادقي مع شيء غائم غير محدد. وإعما أحددها مع شاعر معين : 
وأجيب. ثانياً بتساؤل: ماذا تعن العلاقة. هنا 


4 





اعابت والمتتحوّل 


إذا كان السؤال مطروحاً بمنطق الثقافة السائدة. فإن هذه العلاقة 
تعني أن أكون مؤتلناً مع «تراثي) » أي أن لو آن بأي شيء إذا "0 يكن 
أسلافي من الشعراء عرفوه ومارسوه وأقروه. 


أما إذا كان السؤال مطروحاً بمنطق الرؤيا الإبداعية, فإن هذه 
العلاقة تعني أن أكون متلفاً عن أسلافي من الشعراء. بل أكثر: قد 
تكون علاقتي بسوفوكليس أو شكسبير أو رامبو أو ماياكوفسكي أو 
لوركا أعمق من علاقتي بأ شاعر عري قديمء دون أن يعني ذلك 
أنني خارج على التراث الشعري العربي. فالشاعر العربي الحديث قد 
يبدع ما يتشافى. شكلا ومضموناء مع ما أبدعه أسلافه, ويظل 
إبداعه, “مع ذلك عربياً. بل أكثر: لا يكون الشاعر العري الحديث 
نفسه حمّاً إلا إذا اختلف عن أسلافه , فكل إبداع اختلاف. ومن هذه 
الزاوية يمكن القول: ليس الشاعر الذي يتجاوز أشكال الموروث هو 
الذي يكون غريباً عن التراث, بل إن الشاعر لا يتأصّل في لغته 
الموروثة إلا إذا كان. بمعنى ماء غريباً فيها. 

لكن هذا لا يعنى أن ينفى شعر أسلافه» أو أنه يكتبء» بالضرورة» 
أفضل مما كتبوا. بل يعني أنه يعير عن تجربته الخاصة المغايرة في مرحلته 
الشاريية الخاضة المغايرة: ولمذاء فإن عالمه الشغري» مغايرء 
بالضرورة . 

الشعرء في هذا المنظور سلسلة انبثاقات أو تقاحاكه ولس حيطا 
واحدا يستمر باللون ذاته والنسبج ذاته 5007 لذلك. يصح القول إن 
المشكلة التى تواجه المبدعين العرب هى أن ينتجوا ما يختلف. وهذا 
هو مدار المشكلية الإبداعية التي لم يفهمها «عصر النبضة» . 


للك 
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لا يقتصر الارتداد إلى الأصل على النظر إليه بوصفه كاملا من 
حيث هو نظرة وموقف. وإنما يشمل أيضاً النظر إليه بوصفه كاملا من 
حيث هوبنية وتعبير. لا بدء إذن. من احتذاء طريقة التعبير. 
القديمة» أي من احتذاء الطريقة التي تواصل بها الشاعر القديم مع 
الآخر. هذا الاحتذاء هو ما أسميه بشكلانية الإيصال. من حيث أنه 
ا 0 وينظر إلى الآخرء من حيث هو 
شكل خارجي أي من حيث هو إناء يتلقى ماء (المعرفة). 


تشكل ٠‏ مسألة التعبير والاتصال الشعريين أو مسألة العلاقة بين 
المبدع والمتلقي . في التراث النقدي العربي» مداراً للجدل منذ أكثر من 
ثلاثة عشر قرناً. فقد بدأت هذه المسألة تظهر في النقد العربي مع 
ظهور الإسلام . 

كان الإسلام رؤيا جديدة للكون ونظاما عديد! للحياة. أي أنه لم 
يكن استمرارا 000 للجاهلية |العربية) بل كان الفضنالا عتها. 


لكن عل الرغم من أنه كان اشنا ديد لبنى اقتصادية واجتماعية 
وسياسية وثقافية تغاير الببى الجاهلية» فقد احتفظظل بالشكل الشعري 
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الثّابت والمتحوّل 


الجاهلي. طريقة للتعبير الشعري. وهكذا كان الإسلام انقطاعاً عن 
الجاهلية. على صعيد النظر أو المضمون, واستمراراً على صعيد الشكل 
أو التعبير. 

هذا الموقف يطرِح عدداً من التساؤلات: هل كان تبني ب الاسلام 
للشكل الجاهلٍ عائدا إلى أنه يعبر التعبير الأكمل عن شخصية العري» 
اللغوية والذهنية. بحيث استحال تغييره حتى على الإسلام ذاته؟ هل 
هو عائد إلى كونه نموذجاً 58 كاماد اكتسب. بفضل ‏ الخبرات الطويلة 
المتراكمة» خاصّية الثبات والإطلاق حتى أصبح شكلاً موجوداً بذاته 
منفصلاً. ومستقل؟ أم لعلّه يعود إلى حرص الإسلام على الاتصال - 
إذ أدرك أن الشكل الشعري اال لور - تعبيرية ينفعل بها 
العربي. ويفهمها بسهولة الحياة اليومية ذاتهاء فتبنى الشكل لكي يكون 
أداة وواسطة تنقل «المضمون الإسلامي» الجديد؟ أم لعله يعود إلى أن 
الإسلام من حيث هو نظرة للثقافة.» وللكون بعامة. يفصل بين الذات 
والموضوع, الإنسان والطبيعة, اللغة والشيء؛ الشكل والمضمون. 
وهكذا صارث «حياة» العربي إسلامية. أما وروحه» فبقيت جاهلية؟ 

ألبز هله الشساؤلاك لأشين ]ل أن لسالة التعيين والاتضال عفبدورا 
قديمة في التراث العربيء وإلى أنها بالتالي مسألة لا تحتاج إلى الدراسات 
الجمالية وحسب. وإنما تحتاج كذلك إلى دراسات نفسية واجناعية . 


النابت. تاريخيَاًء هو أن الشاعر المسلم أفصح عن إيديولوجيته 
الإسلامية بالفكل ااهل فقد 0 الجاهلية اسار التعبير 2 
بالطريقة الفنية ذاتها التي 6 كان اي 5 الجاهل عن القصار فكلئة 
ف صراعها مع القبائل الأخرى. وامتدح النبى والخلفاء بالطرق الفنية 
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ذاتها التى كان شعراء الجاهلية يمتدحون ما الملوك والأمراءء أو قادة 
القبائل. 


وقد أدى هذا الموقف الإسلامي من الشعر إلى نتائج كثيرة أذكر منها 
ما يتصل بموضوعنا : 

١‏ -الفصل بين «الشكل» و«المضمون». الشكل وعاء حيادي, 
قائم بذاته, 06 هوالشكل الجاهلي. والملضمون هو 
الإسلامء بقيمه وموحياته . 

ا الس الشكيل بالنسبة إلى الشاعرء في الرؤيا الإسلامية. هو 
وسحدة الموجود كينا ٠»‏ بل «المضمون» هو كذلك موجود ييا : 

٠“‏ إذا كان الشاعر يرث «شكله» و«مضمونه» فإن ما يطلب منه هو 
أن يصوع ويؤالف» وأن يسن الصياغة والمؤالفة, وليس أن ع2 
فالله أبدع له المضمون (العقيدة الإسلامية). والتاريخ العريق. لغة 
وشغيراء كن الشكل . فمن أين له هو أن يبدع ما يفوقها)؟ إن 
مهمته هى في أن يأخذ ما أعطى له وأن يجيد في محاكاته واستعادته. 
فهو لا يبدع بل ينسخ ويصوع . 


- الشعر في الجاهلية فاعلية أولى» في مستوى العمل والحلم 
والدين؛ أي في مستوى الطبيعة والغريزة. فهو حدس أسامي في 
المعرفة. بل هو الحدس الأكسل. غير أن النبوة. في الإسلام. هي 
الحدس الوحيد. والمعرفة كلها تصدر عن هذا الحدس وهكذا حلت 
النبوة محل الشعر. وتراجع الشعر إلى مستوى الفاعلية الثانية. صار 
أداة لخدمة الدينء ينشره ويدافع عنه ومجده. وهذا يعني أن الإسلام 


ألغى الشعر من حيث أنه مصدر للمعرفة. أو من حيث أنه طريقة 


اوحض 





اعابت والمتحوّل 
أصلية قٍ استيطان العام والكشف عنه ومعر فته وأثبته أداة كلامية 
للدفاع عن الدين. 
ليس الشاعر في الإسلام «ذات»» وإنما هو جزء في «الجماعة» 

الإسلامية. فليس هو الذي يفكر بل الجماعة ‏ وليس هوالذي يكتب 
به «التاعة) . 

تلك هى الجذور التاريخية لمسألة التعبير والاتصال في الشعر العربي» 
عرضتها بإيجاز وهي تفيدنا في ملاحظة الأمور التالية : 

١‏ الآمر الأول هو أن النتاج الشعري العربي ضعف كرا ونوعاً في 
العقود الخمسة الأولى التي تلت ظهور الإسلام . 


وهذه ظاهرة فسّرت بانشغال العرب عن الشعر بالقرآن, أو 
بانشغالهم عنه بالفتوحات. وهو تفسير يجد في الدين والنشاط الحربي 
العمل أسباب ضعف الشعر وقلة الاهتيهام به. غير أن هذا التفسير قد 
يوضح الأسباب التي تنصل بكمية الشعرء لكنه لا يوضح تلك التي 
تتصل بنوعيته. ولعلها تكمن في الموقف الإيديولوجي الإسلامي ذاته 
من الشعر. 

فحين نقل الإسلام الشعر من بعري الطاقة الخلاقة, إلى مستوى 
الأداة والوسيلة» جعل الشعر أمرأ نافلا يمكن الاستغناء عنه» وأكد 
بالتالي على أنه حين يستخدم , تشكل تهيرئ» لا يقوم من حيث أنه 
شعر» بل من حيث أنه كلام يحسّن إذا كان حسنا أي إذا كان يخدم 
0 فلح إذا كان قبيحاًء أي إذا كان لا يخدم الإسلامء أو 


51 





الارتداد/ شكلانية الإيصال 


١‏ الأمر الثاني هو أن الشعر العربي لم يبدأ بالهبوض إلا حين بدأ 
الشاعر يقيم مسافة بينه وبين الإيديولوجية الدينية من جهة, وبينه وبين 
«الجاعة» بالمعنى الديني» من جهة ثانية, أو حين بدأ الانفصال. بتعبير 
آخرء بين الذات والجماعة» في محاولة من الشاعر لاستعادة ذاته 
«الضائعة» في «الجماعة» وني «الدين». في هذا الانفصال أخذ الشاعر 
يدخل العالم «المحرم» - ويرفض الأشكال والأفكار المسبقة. وإذا كان 
هذا الانفصال عزله عن الجمهور الوارث. القديم. فقد وصله 
بجمهور ناثىء جديد. وقد بلغت هذه الحركة من الانفصال والاتصال 
أوجها في نبهاية القرن الثالث الحجري (التاسع الميلادي) في نتاج أبي 
نواس وأبي تمام , 

الأمر الثالث هو نشوء نظرتين في فهم الشعر وكتابته: نظرة 
تستند إلى الإسلام » رؤيا وممارسة. ونظرة تستند إلى الشعر ذاتهى 
من حيث أنه تجربة متميزة» أو فعالية إنسانية تتصل بأخص خصائصه 
الإنسانية. واستندت النظرة الأولى إلى التقليد, أما الثانية فاستندت 
إلى الإبداع. وتبعاً لذلك» نشأ نوعان من الجمهور. ويكشف لنا النقد 
الذي أثير حول أبي تمام» عن خصائص كل من النظرتين» وعن القيم 
التي يتمسك بها كل من «الجمهورين». 

غير أن التطور الثقافي» والعوامل التى رافقت هذا التطورء وبخاصة 
العوامل الخارجية جعلت المجتمع العربي ينكفىء على ماضيه, مما أدى 
إلى سيطرة النظرة التقليدية» وسيادة القيم المنبثقة عنها. وتقوم هذه 
النظرة التقليدية على الأسس التالية : 

١‏ - الأساس الأول هو الفصل بين المعنى والكلام» والنظر إلى 
المعنى بوصفه سابقاً» وليس الكلام إلا صورة له أو رسماً تزيينيا . 


ن لقنا 





الثابيت والمتحؤل 


؟ ‏ الأساس الثاني هو الفصل بين الشكل والوظيفة. ففي كل 
تطور حضاري يتطابق الشكل والوظيفة» بحيث أن تغير الوظيفة 
يستتبع تغير الشكل . لكن مع أن وظيفة الشعر في المجتمع العربي 
تغيرت في الإسلام كما أشرناء عيا كانت عليه في الجاهلية. فإن شكله 
لم يتغير. وهذا ما أكد الانفصال بين المعنى والكلام. - إلى جعل 
التعبير الشعري نوعاً من المطابقة بين الكلام والمعنى. أو تكيّفاً مع 
القديم . 

١‏ - التكيف لغوي ‏ أخلاقي في آن: يتطابق سلوك الخلف مع 
النموذج الأصلي السلفي للسلوك. ويتطابق تعبير الفرد مع النموذج 
البيان الأصلي اللتعبير. وينطلق هذا التطابق أو التكيف مع القديم» 
سواء كان فكراً أو تغبيراء من الإيمان بأن القديم كامل ثابت» وبأنه 
واضح ‏ وبأنه عقلي منطقي . وهذا مما يفترض أن يكون التعبير عنه 
واضحاء وأن لا يجبيء بما يغير القديم, بل على العكس يجب أن يجبيء 
بما يزيده ثباتا. 


الي ف مقا ال الإجمال | أن القرآن مثا هو بالنسبة إل 
الفكر الديني في مقام الإحمال» وما | يأتي بعده في مقام التفصيل . كما 
أشرنا سابقا. 


لتيل هو لسان الإجمال وترحمانه وشرحه ومرآته. والمفصل إذنث 
لين ابتكاراً وإنما هو شرح للمجمل ومظهر له. وهذا يعني أن الأقدم 
هو بالضرورة؛ الأفضلء» وأن الأسبق هو الأعلم . فالنور العربي 
واحد أولةه دشا النيوة» وأوله. ا الجاهلية . والأفضلية ة تتدرج 
ف لتدرج القرب من الأولية. وليست الحياة اليومية إلا تمرساً بمحاكاة 


حملن 
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الأرك: وق هنذا ما يشتير إل أن الععره كنات الذين» ذه داتنه 
الكاملة . فا أن الدّين تدين أي تكرار طقسي» فإن الشعر هوء 
كذلك نوع من التمرّس بفهم الماضي واستعادته في تكرار طقسي . 

- ومن هنا انطبع الذهن العربي على مستوى المؤسسة السائدة» بما 
أسميه الماضوية. وأبرز ما تؤدي إليه الماضويةء في إطار بحثنا» هو 
رفض المجهول. أو غير المألوف. بل الخوف منه. وني هذا ما يفسر 
إيمان العربي بأن الإنسان لا يقدر أن يتكيّف إلا مع الأشياء والأفكار 
التي يستطيع خياله أن يجاريها ويقبل بهاء أما تلك التي يعجز عن 
تفسيرهاء فإنه يرفضها. وهوء حين يواجه فكراً أو شعراً لا يبع مما 
يعرفه مباشرة» يحاول أولا أن يفهمه بالمقارنة مع تراثه الذي يعرفه. 
أي مع ما يفهمه وحين لا يكون ثمة ثمة بجال للمقارنة. فإن هذا الشعر أو 
الفكر يبدو له غَريباً وخطرا, المهمء » بالنسبة إليه» هو الواضح . هوما 
يفهمه ويسمح له بالتوجه في الطبيعة والثقافة, في الحياة والمجتمع. 
ومن هنا يستخدم العربي موروثه لكي يفهم كل شيء. وما يتناقض مع 
هذا الموروث لا يكون جديرا بأن يعطى أية قيمة. 

1 - في ضوء هذا كله ندرك الدلالة في صراع الأفكارء داخل 
المجتمع العربي» بدءا ما سمي ب «عصر المبضة)». حتى اليوم. فهو 
يكاد أن يكون استعادة للصراع الماضي بين قيم الثبات الماضوية؛ وقيم 
التحول المستقبلية» حتى فاه أنه يجري بالكيفية الماضية ذاتها 
تقريبء وبوسائلها ذاتها تقر 


الحداثة . فهو يقبل منها كل ما يحسّن الحياة وطرقها المعيشية بخاصة» 
لكنه يرفض الموقف العقلى الذي أدى إلى نشوء الحداثة. إنه بتعبير 
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الثّابت والمتحوّل 
آخرء يأخذ من الحداثة منجزاتها العلمية التقنية» لكنه يرفض النظرة 
خرء ياد من منجزر فصن 
التى أبدعتها . 

1 


عندما نقول اليوم: «يجب أن يكتب الشاعر العربي بلغة يفهمها 
الجمهور). يبدو هذا القول. فق ل ء المسار التاريخي لمشكلة التعبير 
والاتصال» كا عرضتها بإنجاز يا له يقول شيئاً وخارج المشكلة 


الحقيقية . 


ا ل ور ع ا ات 0 
الشعرية التقليدية, أم هو المنحرر منباء وما طبيعة هذا التحرر؟ وهو 
مبهم أيضاً لأنه لا يحدد اللغة الشعرية : هل هي اللغة التقليدية أم هي 
اللغة الحديدة ‏ وما طبيعة هذه الحدّة؟ 


ب - وهو لا يقول شيئاً لأنه يكرر بداهةً: فالشعر يكون للآخرء 
لجمهور ماء أو لا يكون شيئاً. 

ج ‏ وهو خارج المشكلة الحقيقية, لأنّْ هذه المشكلة ليست في تقرير 
الصلة بين الشعر واللجمهور. بل في تحديد معنى هذه الصلة. وتحدييد 
الجمهور. وتحديد اللغة الشعرية. 

تحدّد الجمهور السائد» على صعيد فهم الشعر وتذوقه. بالثقافة 
السائدة والتي هي جزء من الإيديولوجية السائدة. هذه الإيديولوجية 
المتحققة في مؤسسات المجتمع العربي : (العائلة المدرسة؛ الجامعةء 
التشريع» السياسة. الدين» الثقافة بأشكالما الإعلامية, والأدبية) 
والتي تتمثل في بمارسات الأجهزة الويديولوجية للنظام العربي السائد. 
لا تؤسس شروطاً جديدة وعلاقات جديدة. وإغا تعيد إنتاج العللاقات 
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الاستغلالية الماضية. فهذه الإيديولوجية السائدة ليست إلا استعادة 
للإيديولوجية الاستغلالية الماضية. وليس التحول السياسيء 
الظاهري ء أكثر من إزاحة للطبقة القديمة المستغلة, من أجل أن تحل 
محلها طبقة جديدة مماثلة» لا من أجل تحرير الطبقة المسعغلة : ومكذا 
فإن العائلة في المجتمع العربي لا تزالأ سيرة التكوين القبلي - 
التيوقراطي . والمدرسة العربية ليست تقليدية وحسب, بل رجعية أبقيا 
في ما تدرسه وفي طرق تدريسها على السواء. والدين لا يزال مهيمناً 
على الحياة المدنية بكاملهاء وعلى اللحياة الثقافية والتشريعية والسياسية. 
ولا يزال الوعي الاجتماعي مطموساً ببذه الهيمنة الدينية» على الأخص 
(الؤنيون كماعة وإندة آنه واحدة. . . إلخ): ولذلكء فإن الصراع 
الاجتماعي لا يزال هو الآخر مطموسا. 

والواقع أن الموضوعات السائدة في الشعر العربي اليوم. هي 
الملوضوعات الغزلية والجنسية» والموضوعات «القومية» ‏ السياسية. 
الأولى رومنطيقية من حيث الطبيعة ورجعية من حيث النظرة. أما 
الشانية فهي المعادل السياسي للرومنطيقية العاطفية. ذلك أنها صيغ 
وشعارات حماسية وليست كشفا عن آفاق جديدة لعلاقات جديدة. 


والجمهور الذي يخاطيه هذا الشعرء ليبس من طبقة واحدةع وليس 
ذا ثقافة واحدة. وإعا هو مجموعات من الأفراد الذين أخحذوا دتتصديسا 


قليل أو كثير من المعرفة المدرسية. وهذا الشعر ينقل إليهم ما 


يعرفونه . وهو إذن» لا يقدم فظنا عديدا لأنه له يقدم متعة فنية 
متميزة وحديذدة. 

لكن . إذا كانك عبارة. وسائدة» هنا تعني أن الفئات السائدة ل 
المجتمع العربي تقمع بإيديولوجيتها الفئكات المسودة. فإنها تتضمن أيضا 


حلصن 





الثَابت والمتحوّل 
أن لهذه الفئات المسودة ذاتهاء طليعة تمتلك وعيها الخاص بوضعهاء 
بكوبها مسودة. وأنها تتململ من أجل التحرر والانعتاق من شروط 
حياتها هذهء ومن الويديولوجية السائدة. 

لنقل» إذنء إن المجتمع العربي لا يزال في بنيته الإيديولوجية 
الغالبة» مجتمعاً تقليدياً غير أنه. مع ذلكء. يتحرك إيديولوجياً. 
بقيادة أقلية طليعية في اتجاه الحداثة . 


هذا هو الوضع الذي يعيش فيه الشاعر العربي المبدع, ويعأنيه : 
أقول المبدع لأشير إلى ارتباطه بالحداثة من جهة,. ولأميّزه من جهة 
ثانيةء عن أسماء كثيرة تتتحل هذه الحداثة أو تكتب الشعر بقوة 
الاستمرار التقليدي؛ دون أن تعاني أية مشكلة, على هذا المستوى. 
ولكي أقول. بالتالي. إن مشكلات التعبير والاتصال إنما هي مشكلائه 
هوء وحده دون غيره من هؤلاء المنتحلين أو الواقفين في الموقع 
الاستمراري الذي لا يتيح طرح مثل هذه المشكلات. 

إن هذا الشاعر يواجه. على الصعيد الفنى» مشكلة ذات وجهين 
متلازمين: كيف يعبّر بحداثة (توكيداً لانفصاله عن الآلية الإيديولوجية 
السائدة): وكيف يوصل هذا التعبير (توكيداً لارتباطه العضوي مع 
الففات الطليعية المسودة العاملة للتغلب على الإيديولوجية السائدة 
وعلاقاتها). هكذا يبدو أن دور هذا الشاعر هو في أن ينتج فعالبة 
حالية لا يستوحيها من العادة السائدة بقوة الإيديولوجية السائدة» بل 
يستوحيها. على العكس. من الطاقة الكامئة. المقموعة لكن القادرة 
على تغيبر شروطها وإبداع شروط جديدة لحياة جديدة. 

هناك, اليوم. في الشعر والنقد العربيين مستويان لمذه الفعالية 
الحالية : الأول تبسيطي .ع توفيقي / «ممبضوي»., وهو السائد. والثاني 
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تعميقي » جذري» تجاوزي . في المستوى الأول نجد نتاجاً شعرياً 
ينتتحل -حداثة آتية من الخيلة الكتابية لا من ال هوية الأصلية. فالأسس 
التي يصدر عنها هذا النتاج سواء ما اتصل منها بالإيقاع. والصورة» 
والجملة. والكلمة, والبنية اللغوية بعامة. هي نفسها الأسس 
التقليدية . ْ 

وهذه الحيلة شكلية تقوم على تفكيك بنية البيت القديمة الى 
جزئيات. ومن ثم إعادة تركيب هذه الحزئيات في مط آخر. فهي تغير 
ف البنية النمطية لكنها تحتفظ بالموقف القديم من اللغة الشعرية» الذي 
أدى إلى هذه البئية. والموقف إذن لا يزال قدا » فإن الجدة هى الرؤيا 
الجديدة للغة الشعرية ذاتها ‏ وليست في مجرد تنميط آخر ب الشكلية 
القديمة . وهكذا لا يزال الشكل إناءٌ جاهزاً يعبأ بالأفكار كما كان في 
الماضي . اختلف حجم الإناء وتغيرت طريقة استخذامه والغاية منه. 
لكن طبيعة العلاقة بينه وبين ما يحتويه. لا تزال هي نفسها العلاقة 
القديمة . فبدلا 3 تعبئته » مثالا ب «فضائل» الخليفة أو القبيلة» فإنه 
يعبأ ب «فضائل» أخرى. 

الشعرء في هذا المستوى. يعمم النمطية القديمة. وتعميم هذه 
النمطية مشاركة في تعميم الاستلاب. فاللغة الجالية التقليدية المعممة 
في مجتمع يتململ باتجاه التغير كالمجتمع العريء إفا هي قوة 
إيديولوجية تستلب العربي لأنها تشارك في إخضاعه لقمع معمم. 

والشعرء في هذا المستوىء ينظر إلى الجمهور كميّا: يمل 
الفروقات النوعية» بين فئة وفئة وبين فرد وفرد ضمن الففة الواحدة. 
وهو في الحالتين ينطلق من قناعة نظرية مسبقة أن الشعر كلام كغيره 
من الكلام, وأن الجمهور يفهم الكلام بالضرورةء ولذلك لا بد من 


خرف 





أن يفهم الشعر بالضرورة. وفي هذا ما يشير إلى أن اللغة الشعرية؛ 
بالنسبة إليه هي الكلام لكن الذي يختلف عن غيره بكونه موزوناء 
كم هونا تقبعيا أو يكشف عن موقف تقدمي . 

والشعرء في هذا المستوى. يقف من الناحية الظاهرية مع الطاقة 
المفموعة العاملة لتغيير بنية ١ت‏ العربي بكاملهاء لكنهء في 
الحقيقة , يقف مع العادة السائدة ‏ أي أنه يتبنى الطرائق التقليدية الي 
عيبرت وتعير بها هذه البنية عن نفسها. وفي هذا استعادة للموقف 
التقليدي من الشعر الجاهلٍ: إبداع بنية جديدة للمجتمع» والابقاء 
على أشكال التعبير التي أنتجتها البنية القديمة. 


وتنتتج عن هذا الموقف نتائج تتناقض مع كون الشعر فعالية جمالية 
تغييرية . من هذه النتائشج إعطاء الأولية للمضمون. وهذا يعي أن 
موقف الشاعر عقلي. يفكر ويحلل ويعاني ويختار. ثم يجيء التعبير 
فيبحث عن الشكل الذي يرى أنه يلائم لنقل ما يعانيه. 


ومن هذه النتائج إعطاء الأولية للقارىء أو السامع أيَأً كانء دون 
تحديد, لأن الغاية إفهامه وإقناعه. أكثر ما هي الكشف عن أعماق 
الشاعرٍ وعوالمه الداخلية. ومن هذه النتائج النظر إلى الشعر بوصفه 
نشاطاً تثقيفياً: يراقبه العقل ويوجهه. وهو إذن وسيلة إعلامية 
مرحلية » تنبع قيمته من فعاليته كوسيلة. ومن هذه العالق كريد لخر 
من طبيعته الخاصة كفعالية إنسانية متميزة بكونها إنتاجاً جالياً ومن ثم 
مزجه بأشكال التعبير الأخرى عن الذات. وانعدام التمييزء حمالياء 
بيله وبينها. 


والشعر» ف هذا المنظور. مؤسسة : إنه الزواج لا الحب» والوصول 
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لا المغامرة. والفكرة لا المعاناة» والموضوع لا الذات, والعادة لا 
الطاقة . 

والسؤال: «ما العمل؟»» مطروحء في المستوى نفسه على العامل 
والسياسي والشاعر. والمقياسٍ هو في الفعالية الكمية» وهي هنا مدى 
الانتشار. وهذا يعني يا أن الجمهور هو العدد. ويعني ا 
بحسب «منطق» العددء أن أية رواية بوليسية أو جنسية» أفضل من 
نتاج شكسبير أو غوته» لأمها أكثر انتشاراً. 

هذا الموقف لا ببتم بإبداع طراز جديد من المارسة الشعرية يختلف 
عن الطراز الموروث؛ أو مط من التعبير يختلف عن الأغاط التقليدية. 
المسألة» بالنسبة إليهء ليست في الفعالية التي تؤدي إلى تغيير القيم 
الفنية التقليدية, والحساسية وطرق الفهم والتذوق الناتجة عنباء وإفا 
هي في تقديم مادة استهلاكية تجذب الجمهور وتنمي فيه القيم الموروثة 
ذاتهاء وتحافظ على استمراريتها. 

وفي هذا الموقف ما يشير إلى رؤية النتاج اللغوي كأنه نتاج يدوي 
أو إلى رؤية اللغة بوصفها طريقة من طرق العمل. فك أن نتاج 
العامل ليبس فردياً ولا يحصر في إطار الفرد. وإنما هو شامل أي قابل 
للتبادل» أي أنهء بمعبى آخرء سلعة. وقيمته في مدى قدرته على أن 
يكون 7 فإن القصيدة يجب. هي قا أن تكون قابلة للتبادل» 
أي سلعة . وقيمتها تكمن في مدى قدرتها على أن تغري الناس بقبولا 
وتداوهًا. 


أما في المستوى الثاني وهو المستوى الذي بدأه جيران خليل 
جيرانء» فينطلق الشعر والنقد العربيان من موقف يرى أن الشعر 
فاعلية أولى كالحب» كالحلم» كالجنس» وليبس جرد عادة ثقافية. 


وفض 





الثابت والمتحوّل 

وهذاء قبل البحث في مسألة الاتصال لا بد من البحث في النص 
ذاته: ا ل ع ا 0 
الاتصال هو في الدرجة الأولى جمالي» وليس إعلاميّاء أو إيديولوجيا 
بالمعنى المباشر المحدد. وهذا ما يفترض مقدمات مبدثية لكل بحث في 
مسألة التسير: والاتضال الشعريك, 

-١‏ أصوغ المقدمة الأولى كما يل : حيث نجد في نص ماء 
استتخداماً للكلات ميد هاعيًا وضعت له أصلاة غل الصعيند 
اللغوي العام , ونجد طريقة في هذا الاستخدام أصيلة تغاير الطرق 
الموروثة أو المألوفة» على الصعيد الإبداعى الخاصء» فإئنا نجد شعرا. 
كل نص لا يتوافر فيه هذا المد الأدى لا يمكن عدّه شعراً» حنى حين 
يستخدم الوزن. 


- المقدمة الثانية هي أن الشعر ليس له وجود مادي شأن 
لب الديية مفلا أو السياسية. فالشخص المؤمن بالله 
مثلاء يصلٍ ويصوم ويزكي . . . .. إلخ أي يقوم بأعمال «مادية» تطابق 
أو تحقق إيمانه. لكن الشخص الذي يقرأء مغلاء قصيدة (أو يكتب 
قصيدة) عن الموت. فإنه لا يسلك بالضرورة عملياً أي لا يقوم 
بعمل مادي يطابق انفعاله الجالي بالموت. وحتى حين يقرأ (أو يكتب) 
قصيدة عن الحب. فقد لا يتيسر له أن يسلك عمليّاء «ماديأ»» بشكل 
يطاب النعالة! لباقي فالشغر لا يفترضن ٠١‏ بالضرورة» امطابقة 
«مادية» لمضمونه على النقيض» من الدين أو السياسة أو التشريع. : 
إلخ . فأفكار الشاعرء كذات تنتج الشعرء ليست بالضرورة الأعمال 
(المادية» التي يقوم باء كذات تقوم بأفعال «مادية) معينة . 
* - المقدمة الثالثة هي أن قانون التفاوت أو التطور اللامتساوي 
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والذي يعني أن تطور البنية «التحتية) لا يلازمه بالضرورة, مباشرة. 
تطور البنية «الفوقية» (والعكسٍ صحيسح ) ) يسم لنا بالقول إن من 
الممكن أن يكون الشعرى ٠‏ متقدماً في مجتمع ذي بنية «تحتية» متخلفة, أو 
أن يكون متخلفاً قِ ا مجتمع ذي البنية «التحتية) المتقدمة . 

وما أن الحالة الأولى هي حالة المجتمع العربي؛ فلا بدّء في بحث 
مسألة التعبير والاتصال من ملاحظة القضايا التالية: 

أ أن الثقافة السائدة في المجتمع العربي» أي ثقافة الجماهيرء ثقافة 

ب أن الشعرء بوصفه ا مستقاك ا من الإيديولوجية 
الثقافية, متقدم جداً بالقياس إلى الإيديولوجية السائدة. 

ج - أن التطور. المستقل نسبيّاًء للتعبير الجمالي أتاح ابتكار أشكال 
تعبيرية م تتجاوز الأشكال الموروثة وحسب ) وإنما فرصت إعادة النظر 
قِ الأسس الالية ا موروثة. وفي معى الشعر ذائه . 

د ا هذا التطور أدى موضوعياً إلى الانفصال عن الثقافة السائدة 
وقيمهاء أى أدى إلى الانفصال عن الجمهور الشعري السائد. 

ه ‏ لكي يدوق الإنسان الفن أو يتمتع به لا يكفي أن تكون له 
ثقافة عامة, وإنما يجب أن تكون لهء كما يقول ماركس.» ثقافة فنية . 


]ك2 


أتوقف قليلاء في ضوء هذه المقدمات, عند المشكلة النقدية 
الويديولوجية حول الشعر وأشكاله التعبيرية المتقدمة. والتي نصوغها في 


لقف 





الثّابت والمتحول 


السؤال التالي : أيبسا أكثر تقدمية «وقدرة» على التغييرء الشكل 
التقليدي, المشترك بين 0-0 أي الذي «تفهمه» الجاهيرء والذي 
حمل 20 تقد أم الشكل الجديد. غير المشترك والذي 
يصعب فهمه. كر لنن ع ع اس حر لد شري 
بين الشكل والمضمون بغاية تبسيطية. توضيحية). الجواب السائد هو 
الذي يفضل النتاج الأول. وهوء في رأبي» خاطىء. ذلك أنه 
يفصل» في الفعالية الجمالية بين محتواها وشكلهاء ويتبى الشكل 
المتخلف للتعبير بحجة سهولته. وهو رأي ينظر إلى الشعر بمقاييس من 
خارج الشعر. إنه نفسه الموقف الديني التقليدي. وهو نفسه الموقف 
الذي استعاده وعصر النهضة) وعممه. 

والواقع أن هذه المشكلة تكشف عن نوعين من العلاقة مع الجمهور 
السائد في الشعر العربي اليوم , الأولى مدحية» بشكل عام وعمثلها 
النتساج الشعري الأول. والثانية نقدية, بشكلٍ عام. يمثلها النتتاج 
الثاني. الأولى تبشيرية» تعليمية» والثانية إبداعية» جمالية. 

تؤدي العلاقة الأولى بالشاعر إلى المغالاة في إسقاط أحلامه على 
الواقع, فيسلك ويكتب كأنه في وضع ثوري حقيقي ) ممايذكر 
بأسلوب الفخر, عند شعراء الماضي » وكأنه يخاطب جمهوراً حوّل الحياة 
العربية تحويلاً شاملا. الشاعر هنا يتوهرٍ ذاقفا ويشيع هذا التوهم 
بانتفاخ تبشيري. ومن هنا يبدو شعره تعبيرا عن ظاهرة نفسية مرضية : 
فهو تعويض أو عزاء عن عجز وفشل مستمرين. إنه ثورة من لا ثورة 
له إنه الشعر ‏ الوبهامء الشعر ‏ الأفيون. إنه الضياع وقد انتظم 
بيانيا: مرآة لفظية تصقلها الحاسة. لا يكتشف فيها الجمهور رجاءه. 
بل عزاءه. وهذا شعر يندرج في الإطار التقليدي المتخلف. محتوى 
وطريقة تعبير. 


خض 





الارتداد/ شكلانية الإيصال 


أما العلاقة الثانية فتكشف عن أن الشاعر ينظر إلى العمل التغييري 
بوصفه كأذ لا يتجزأء لكثه بميز بين مستوياته وطرائقه. فللشعرء 
مشلاء طبيعة تخصه. ولذلك له صفات تميزه. إن له. بالتاليء 
خصوصيته في الأداء وفي التلقي . وهو لذلكء. يمارس التعبير ويفهم 
الاتصال انطلاقاً من وعيه هذه الطبيعة من جهة,؛ ووعيه الثقافة 
السلفية من جهة ثانية. ومن هنا لا يأخذ المتلقي ‏ القارىء. كا هو 
بثقافته السلفية فيخاطبه بطريقة تمليها أو تفرضها هذه الثقافة» وإنما 
يأخذه بوصفه قوة تحول آخذة في التكون. فيخاطبه بطريقة تمليها هذه 
القوة. إنهء بتعبير آخرء لا ينظر إليه بوصفه عادة وإنما ينظر إليه 
بوصفه طاقة . 


الشاعر في العلاقة الأول يموه اغتراب القارىء, أما في العلاقة 
الثانية فإن الشاعر يكشف عن هذا الاغتراب. الأول يقول له إن ما 
ترثه من دين ونظم أخحلاقية وتقاليد. ٠٠‏ إلخ » جد عظيم لا يُضاهى » 
والثاني يقول له إن عليك أن تعيد النظر. جديا في هذا المجد لأنه 
مبعث اغترابك عن ذاتكء» اليوم. الأول يقول له إن طرائق التعبير 
التي ثرئها ذات جمال لا يستنفد. والثاني يقول له إن هذه الطرائق تكتنز 
أشكال اغترابك» ولهذا يجب أن تتجاوزهاء بحثاً عن طرائق لا نتجد 
فيها عادئك بل طاقتك. الأول يزيّن له الجهال الموروثء. الجاهز. 
والثاني يقول له: أخلق جمالك الخاص ‏ فالجمال يكون إبداعاً, أو لا 
يكون. 


يطرح النقد الإيديولوجي للشعرء بذاته, قضايا فنية كثيرة» من 
حيث تناوله النتاج الشعري», أي من حيث التطور لا من حيث 
النظرية. وأكتفي هنا بالإشارة إلى ما يبدو لي أنه الأكثر أهمية مما يفيد في 


يفف 





النّابت والمتحول 
إضاءة مسألة التعبير والاتصال. ويرتبط بها مباشرة. أوجز هذه القضايا 
في ما يل : 

١‏ - إذا كان الشاعر يخاطب القارىء بوصفه طاقة. فإن هذه الطاقة 
ليست قوة وحيدة. وإنما هي قوة كثيرة» متعددة الأوجه. فالشاعر 
يخاطب القارىء ءا من تجربته هىق لا من تجربة القارىءء لكن دون 
أن يعني ذلك أن هناك بالضرورة تناقضاً بين التجربتين» بل بمعنى أن 
اشر عن ارلا معاناة ‏ يصدر عن ذات تعاني . وهكذاء قد يخاطب 
الشاعر القارىء من حيث أنه 0 » أو من حيث أنه طاقة حبء 
أو من حيث أنه طاقة عمل» أو من حيث أنه طاقة استباق وتجاوزء أو 
من حيث أنه هذه الطاقات جميعاً . وطبيعي أن يتغير نوع الأداء بحسب 
الحالة التي يعانيهاء وأن يتغير تبعاً لذلك نوع التلقي . 

وبما أن القارىء العربي ليست له. إجمالاً. تقافة غنية؛ لا كبا ولا 
نوعاًء فإن مستوى المشكلات التي يعانيها هو مستوى مبتذل؛ أعني أنه 
سطحي وتعميمي. وهوء بعامة بعيد عن الآفاق التي فتحتها العلوم 
والتجارب الإنسانية الحديثة. والشاعر الذي يُسَر له أن ينخرط في هذه 
الآفاق» لا بد من أن يتأثر بها في تعبيره لذلك لا بد من أن يكتنز 
شعره بأبعاد حضارية وجمالية يصعب على هذا القارىء؛ موضوعياً. أن 
ينفذ إليها. وإذا كان من نقد يوجه هنا فلا يجوز أن يوجه إلى الشعرء 
وإنما يجب أن يوجه إلى النقص والعجز ني العمل التحويلي الثقافي 
العام . 


؟ - إذا صح أن الشاعر يخاطب القارىء من حيث أنه طاقة, وأن 
هذه الطاقة كثيرة» فإن ثمة آراء في الكتابة الشعرية تتباين تبعاً لتباين 
الشعراء والنقاد ومتذوقى الشعر» بعامة قِ البنية النفسية والعقلية. 


لف 





الارتداد/ شكلانية الؤيصال 


ومثل هذا التباين في مجال الحساسية والتعبير عنها قائم حتى بين الشعراء 
الذين ينتمون إلى إيديولوجية واحدة. وهذا يعني أن ثمة تنوعاً أو كايا 
على صعيد التعبير الشعري. ضمن الوحدة الإيديولوجية. 

غير أن النقد السائد قلَّما يلحظ هذا التباين. أسأل, مثلاً: هل في 
الماركسية ما يحول دون أن يخلق الشاعر الماركبى للعشق وأبعادف أو 
لعوالم الحلم أو المستقبل أو لكشوف العلم معادلاً جمالياً بالشعر؟ وإذا 
كان لا يكتب مثلاء بشكل مباشرء عن الصراع الطبقي أو المنجزات 
والقضايا السياسية والاجتاعية اليومية. فهل يعني ذلك أنه مناوىء 
للجمهور وقيم التقدم؟ 

إن التقويع الإيديولوجي السائد يرى مثلاء أن الشاعر الذي يكتب 
قصيدة في التأميم أو هجاء الاستعار أو الإقطاع, بشكل مباشرء أكثر 
«ثورية» من الشاعر الذي يحاول أن يخلق للحب. مثلاء أو للحرية» أو 
للتفتح الإنساني» بمعناه الجذري الشامل» بعداً حماليًاً بالشعر. 


صحيح أن الشعر بوصفه جزءاً من «البنية الفوقية» يتفاعل مع 
«البنية التسحتية) الاقتصادية وعلاقاتها الأساسية ٠‏ لكن صحيح أيضا 1 
المشروط غير شروطه . فإذا كان نمو العشب مشروطاً بالماء» فإن العشب 
يظل شيعا آخر غير الماء. فالإنسان المشروط بالأوضاع الاقتصادية 
والاجتاعية» هو غير هذه الشروط. وإلا لما استطاع أن يغير الواقع أو أن 
يخلق واقعاً جديداً. وهكذاء فإن العلاقات الأساسية في «البنية النحتية» 
تؤطر الشعر وتشحئه» ”م الإنسان هو الذي يخلق الاقتصاد 
ويخلق الشعر. إن الشروط تؤثر في كيفية التكون لكنها ليست التكون 
ذاته وليست الشيء المتكون. وعلى هذاء فإن جوهر الإنسان ليس 
كونه مشروطأء بل في كونه يفلت من الشروط كلها: ليس في ؟ 


خف 





الغابت والمتحوّل 


تخلوقاً. بل في كونه خالقاً. فجوهر الإنسان هو في أنه كائن خلاق مغير. 
وجوهر الثقافة. بالتالي» هو إذن في الإبداع المغير. 

: - إن القيم الجالية الموروثة التي تستعاد بزي جديد. بحيث يرى 
فهي القارىء صفات زحرفية إغرائية» فيستهلكها بسهولة ومتعة. إما 
هي وسيلة لتحييد الشعرء من جهة. وهي من جهة ثانية» مادة 
استهلاكبة. وكل ثقافة استهلاكية لا يمكن أن تكون عنصر تغيير. على 
العكس » إن هذه الثقافة ترتكز إلى الثوابت النفسية الموروثة وإلى ثوابت 
القيم » وهي إذن علصر ترسيخ لما نجب هلمه. 

ومن هنا ندرك كيف أن ثقافة الاستهلاك تشارك في ترسيخ القمع 
والحيلولة دون التحرر. وندرك بالتاللي الأسباب التى تجعل الأنظمة 
القمعية تشجع ثقافة الاستهلاك. فهي تشيع الاعتقاد بأن التلبية الي 
تقدمها هذه الثقافة تطابق حاجات حقيقية» فتخلق ., استناداً إلى الجماهر 
وباسمهاء القيود التي تكبل بها الجماهير. إن الثقافة التى تستعيد القيٍ 
الموروثة والتى تشجعها الأنظمة بوصفها ثقافة مشروعة وحاجة 
ضرورية. تكشف عن ممارستها الإيديولوجية القمعية. إنها رمز لقوة 
كابحة في اتجاه الماضي. لا رمز لقوة دافعة في اتجاه المستقبل. 

ه ‏ الشكل الحديث يصدم لحدته. وهوء. بجدته نفسهاء تجاوز 
للراهن, واحتجاج على الصورة الثابتة. وهوء بهذا المعنى «ثوري». إن 
تفجر الشكل عند الشاعر يشير إلى الرغبة في الانفصال عن د داقع 
إيديولوجي واجتاعي قمعي. فكل تجديد شكلي يدخل» 
الظاهرء في إطار المارسة السياسية التي ج#هدف إلى تغيير الواقع 0 
أما تمارسة الشكل الموروث فتهدف إلى المصالحة العاطفية ةكم 
الواقع . وهكذاء فإن طريقة التعبير هي التي تكشف عن الانجاه 


نوفا 





الارتداد / شكلانية الإيصال 


السياسمي الصحيح . إن السياسة الرديئة لا تنتج إلا الشعر الرديء. ومن 
هنا لا يمكن أن يكون الاتاه السيامي الذي تفصح عنه قصيدة ما 
صحيحاً إلا إذا كان اتجاهها الفنى صحيحاً. وعلى هذاء فإن رفض 
الحداثة كا تبدو بخاصة في طرق التعبير يدل على نزعة محافظة غايتها 
إما الإبقاء على الفصل التقليدي بين الشكل والمحتوى. وإما المزج 
والمصالحة بينها بطريقة مزيفة. وهو ما يسود في المجتمع العربي. 
ولذلك؛ فإن ما يسود في هذا المجتمع إِما هو الإعلام الموزون» واللهو 
الموزون»ء والجمالية الشكلية الموزونة. 

5 إن اللغة الشعرية القديمة. شأن علاقات الإنتاج القديمة» عامل 
اغتراب وتغريب. إن الشاعر الذي يكتب اليوم بالطرق 00 
القديمة. لا يكون شنا عن ذاته وعصره وحسب. وإثما يكون أيضا 
مشاركاً في تغريب الإنسان. إن شاعراً يؤمن بالثورة. بتغيير المستتيم 
لوا لكنه يعير بأشكال نشأت في ظل الإفطاع والتيوقراطية» مخون 
الثورة والإنسان في آن. إنه هذه الكتابة يطيل أمد الحساسية والقيم 
الإقطاعية والتيوقراطية» ويضفي عليها الشرعية الثورية بحيث يوحي أن 
ثمة لقاء أو وحدة بين التيوقراطية والثورة. وإنها لمفارقة غريبة أن نرى 
0 العربي شعراء يؤمنون بالاشتراكية والشيوعية ويعبرون 
عن | يماههم بالطرق ذاتها التي عبر بها الشعراء القدامى الذين مجدوا 
الخلافة والتيوقراطية. 


يجبا في هذا الصدد. أن نشير إلى أمرين : الأول هو أن جدّة اللغة 


الشعرية أو ثوريتها تنضمن» بالضرورة» تجاوز اللغة الشعرية القديمة. 
والأمر الثاني هو أن هذا التجاوز جددلي. فالجديد حين يتجاوز القديه 


يكون طالعاء في الوقت نفسه. بشكل أو آخر. من هذا القديم ذاته . 


تقرف 





الثابت والمتحوّل 


يبدو ما تقدم أن الشعر العربي السائد والنقد الشعري السائد 
والتذوق الشعري السائد, إنما هي جميعاً تنويع على الشعر القديم والنقد 
القديم والتذوق القديم. بل إن التقويم الإيديولوجي الحالي للشعر إنما 
هو نفسه تنويع على التقويم الإيديولوجي الإسلامي. 

إن سيادة الإنتاج والتقويم الشعريين» على الصعيد الجالي إنما هي 
انعكاس لسيادة الثقافة التقليدية على الصعيد الويديولوجي . وسيادة هذه 
الثقافة نتيجة طبيعية لسيادة العلاقات الاجتاعية القديمة التقليدية. 


ومن هنا نقول» بصيعة أخرى» إن اللالية السائدة هى الحالية 
الموروثة , حمالية الخضوع للمعيار. وهي وليدة الويديولوجية الدينية التي 


تعلّم الإنسان أ نه ليبس مونجوداً فق طبيعته الخناصة وأن وجوده الحقيقي 
إنما هو خارج هذه الطبيعة. 


5 


هكذا تبدو الويديولوجية التقليدية. الي استعادها «عصر النبضة» 
وعممهاء ؛ أنها دفاع عن استمرار ما لم يعد يحمل الطاقة على الاستمرار. 

وأنبا تضفي على الواة قع ما أصبح غريباً عنه وأخبا تفرض عليه أن 
تعس يقلت ا إعا' في التخليل الأخير. ليست الآ تسويكا 
لقمع الإنسان. وهذاء فإن هدمهاء وهدم أشكاها الالية. على 
الأخص» إنما هو إسهام ني هدم الأسس التي يقوم عليها هذا القمع» 
خصوصاً أن الفرد العربي لا يزال ضائعاً على مستويين: عام وخاص»ء 
عام يتصل بالويديولوجية. وخاص يتصل بمستوى أعمق ل 
مستوى الطبيعة. إنهء بتعبير آخره يعيش حياتين: عامة لا يستطيع أن 
يجد نفسه الحقيقية فيهاء وخاصة لا يستطيع أن يحققها بسبب أنواع 


ضرف 





الارتداد / شكلانية الإيصال 


القمع الكثيرة . إن موروثه الويديولوجي السائد» متناقض مع حضوره في 
ولد الراعن؛ 8 الحداثة اا ول هذه الحالة تبدو الدولة 


ولا حرية للعربي ف هذا ل العام إلا حرية الخضوع للسلطة 
السائدة وإيديولوجيتها: + «نعم) لكل شيء تقوله أو تفعله السلطة ٠‏ هي 
المعادل المدني الأرضي ل «آمين». كلمة ا خضوع لكل ما يأمر به الله. 


ولا يفيد هنا تحرر العربي على الصعيد العام أو السيابي وحده. مع 
الخاص. فكل تحرير لا يتناول العام والمخاص معاً. في حياة الفرد 
العربي» لا يؤدي إلا إلى مزيد من الاغتراب. إن التتحرر السيامي . 
بتعبير آخر» إذا لم يرافقه تحرر من الإيديولوجية التقليدية, لبن را 
ذلك أن التحرر السياسي ليبس التحرر الإنساني الكامل (ماركس). 
فالمسألة هي في أن الفرد العربي ليبس متتحرراً داحل ذاته هي في أنه 
تقليدي. داخل ذاتة أيضاء وليس في العلاقات الاجتماعية» 3 خارج 


ذاته وحسيا . 


إن الذهن العربي مليء بالحة لا يمكن للشاعر الحقيقي إلا أن يصرخ في 
وجهها الصرخة ذاتها التي أطلقها بروموثيوس وتبئاها ماركس: أكره جميع 
الآلهة. وليست الآلهة هنا آلحة السراء وحسبء وإنما هي آلمة الأرض 
أيضاً. ليست آطة الاقتصاد والسياسة وحسبء وإنما هى أيضا آلة 
الأدب والفن. وأنه لأحب عند هذا الشاعرٍ إذا كانت المسألة مسألة 
اختيار» أن بيظل دون قراء» من أن يكون مكنا ف قصور هؤلاء الألة. 
وليست الكتابة بلغة هؤلاء الآلمة. السائدة» المعممة إلا مشاركة في 
تعميم الاستللاب» كما أشرت سانا : 


يفف 





العّابت والمتحوّل 

ومن هنا يبدو أن العلامة الأولى للجدّة الشعرية هي في إيصال 
الانفصال. إن صح التعبير أي قْ نفي السائد المعمم, ورفض 
الاندراج فيه والانفصال عن هذا الكل القمعي. فالرفض أو النفي 
هوء ببذا المعنى. علامة الأصالة. إلى كونه علامة الحدّة. ذلك أنه 
وحدهء بنفيه المظهر المخادع للكل القمعي » قادر أن يظهر الطاقة الخلاقة 
قْ المجتمع . والنفي هنا هوء بذاته, ذو دلالة إيجابية. 

ولا بد من التوكيد هنا على أننى لا أقصد أن أعزل الشعر عن اللتمهور 
أو الحياة العامة أو أقول إن الشعر ظاهرة كافية بذاتها. ذلك أن الشعر 
مرتبط عضوياً بالحياة العامة» وإنما أريد أن أشير إلى إلى أن الشعر نتاج فعالية 
عالية. ولا بي ينتج تأثيره الصحيح إلا في جمهور يقدر أن يتجاوب مع هذه 
الفعالية 3 مع جمهور مسلح بالثقافة الفنية العالية. خصوصاً أن 
الجمهورء على الصعيد الفني. هو غيره» على الصعيد السياسي, مثالا . 
فهو في الفن لا يمكن أذ يكون كنا أن عدديا, 

كل رفض للحداثة الشعرية الحقيقية» بحجة أو بأخرى. يتضمن 
إذن الرغبة في المحافظة على القيم القديمة للغة الشعرية» سواء ظلت 
محافظة على الفصل بين المحتوى والشكل». أو مزجث بينهاء بنمطية 
توهم بالتغير» أي بنمطية زائفة. 

هكذا يكون رفض الشكل. اذيك مما رفضاً لتفجير الواقع وقيم 
الثقافة التقليدية: يكون توكيداً على أن تبني النمطية الزائفة. ليس إلا 
وسيلة تستخدمها البئية السياسية الراهئة لتقنيع القمع الذي تمارسه 
باسم التراث. 

إن استمرار البنية التعبيرية القديمة دليل على استمرار البئية الثقافية 
الذهنية القديمة. فتحطيم البئية التعبيرية إذن. وهو ما يبرز فيا في 
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الشكل؛ دليل على الخروج من البئية الثقافية القديمة. وعلى هذاء فإن 
تحرير الشكل يكشف عن الرغبة في تحرير المجتمع. ذلك أن الشكل» 
أي الإطار الجوالي ‏ ل يمثل العلاقات الفنية وحسب» وإنما بال كبلك 
العلاقات الاجتماعية . فالاجتئاعي قائم موضوعياً في بنية التعبير, أي في 

الشكل. ومن هناء لا تكمن قيمة الشعر في مجرد التزامه السياسي. وإنما 

تكمن ني ما تطرحه رؤياه. أو في ما تكشف عنه . وهكذا يصبح الالتزام 
تعبيراً عن فعالية جمالية كلية. فالالتزا م الشعري هو الالتزام بالكشف لا 
الوضاف: 


وفي هذا الالتزام» وحدهء يتحقق تجاوز الثقافة الموروثة» وتجاوز 
بنيتها التعبيرية» وإرساء قواعد جديدة لتأسيس كتابة جديدة. 

إن في هذا كله ما يشير أخيرا إلى أن مشكلات التعبير والاتصال في 
مجتمع يتحول. شأن م العربي» لا يمكن أن يصل البجث فيها إلى 
الوضوح الكامل. ذلك أنها مشكلات هي نفسها متحولة . وهذا يصعب 
التنبؤ بوضع الشعر العربي المقبل. إن مستقبل هذا الشعر رهن بتحرر 
المجتمع العربي ذاتهى تحرراً شاملا موضوعيا وذانياء اجتاعياً وفردياً. 
ولعل القيمة الحاضرة للشعر العربي كامنة في مدى تعبيره عن طاقة 
التحول في المجتمع العربي»؛ واحتضانه القيم والآفاق التي تختزنها هذه 
الطاقة أو تكشف عنها. 


نارف 


ندل لددك؟© ل نتالاك ٠‏ اعت تيل 1 








الحدائة / التجاوز 


لم ينتج «عصر النبضة» ا وإنما أعاد إنتاج عمودية الشعر. وعل 
الرغم ما حققته الحركة الشعرية العربية. منذ بدايات هذا العصر حتى 
اليوم , 07 1 فإن عصر حمالية البداوة/ اللخطابة هو الذي لايزال 
يوجه نتاجها السائد. فمعظم الشعر العربي الراهن استطراد للشعر في 
«عصر النبضة). أي استطراد للثابت. شعر الوطنية استطراد لشعر 
الحماسة. وشعر النقد الذي يتناول المجتمع العربي استطراد للشعر 
السياسي وشعر الحجاء والشكوى. وشعر اللحب استطراد لامرىء 
القيسءٍ أو عمر أن ربيعة» أو جميل بثينة . وأعني بالاستطراد 
احتضاناً لؤزمن ن النموذج الأول ومكانه. فهذه التحربية م تؤسس بعد 
الفرق حتى في الشكل . وإذا استثنينا بعض الناذج القليلة» والاستثناء 
ليس قاعدة؛ فإن اللحملة الشعرية التى توجه ا حركة الشعرية الراهنة هى 
نفسها الجملة الشعرية القديمة. والمفارقة الصارخة هنا هي أن الشعر غير 
الموزون يحاول أن يلبس خصائص الوزن. وأن الشعر الموزون يحاول أن 
يلبس خصائص غير الموزون . وهكذاء قد نجد شاعراً يكتب نثراً أقرب 
إلى حسان بن ثابت» مثالا من شاعر آخر يكنب وزناً: وهذا يعني أن 


فغرفا 





الثابت والمتحوّل 


تغيير الشكل خداع وغير كاف. ويعني بالتالي أن للتجربة الشعرية 
الحدينة شك يفص عن الضيون : تماماً ىما كانت التجربة الشعرية 
القديمة. لقد تقولب الشكل «الجديد» هو كذلك وأصبح وعاءٌ. وما 
ينطبق هنا على القالب الوزني ينطبق كذلك على القالب النثري . 
هكذا نرى الشعراء الذين يكتبون 1 يميلون إلى النثر (الكتابة)ء 
والذين يكتبون نثرا يميلون إلى الخنطابة (الوزن). وهؤلاء وأولئك خطباء 
مطربون. ومعظمهم ينتقدون النطابة (الفطرة. البداهة. الارتجال) قي 
حين أنهم يطالبون بالفطرة والبداهة الخ . . . » من حيث أنهم يميلون إلى 
«شعر القلب» ويرفضون «شعر الفكر». وهذا الفصل ساذج » 
رومنطيقي من الدرجة الدنياء بالإضافة إلى أنه تقليدي. 

نأخل أمثلة : 

"١‏ اللغة. أولاً. الإيمان المسبق بإعجاز اللغة الشعرية القديمة أدى 
إلى أن تصبح اللغة مؤسسة. مستقلة عن الأشياء. قائمة بذاتها. وفي 
حين كانت مهمات الكتابة وأغراضها تتعدد وتتغي لتعدد الظروف 
وتغيرهاء كانت اللغة تزداد استقلال من حيث هي مؤسسة.ء وتزداد 
نان : وكان ذا الثبات نتيجتان: الأولى» انعزال اللغة عن النشاط 
الفاعل في المجتمع حتى صارت عالم ألفاظ | إزاء عالم الوقائع» بحيث 
كادت الكلمة أن تصبح وفدا بلا دلالة, والنتيجة الثانبة هي تحويل 
الكاتب (الشاعر) إلى شخص لا يتحرك في الحياة» في معاناة الواقع . 
وإغما يتحرك في الألفاظ ومعاناة صياغتها. ومن هنا دلالة الأهمية التى 
يضفيها النقد القديم على اللفظ في الشعر والنثر. فالكتابة» بحسب هذا 
النقدء صناعة ألفاظ. وبما أن الوسيلة هنا (الألفاظ) صارت غاية» فقد 
كان متا أن يصبح الشعر تكراراً. وإذا ألقينا نظرة على كتب النقد 


لذكرف 





الحداثة/ التجاوز 


العربي نجد أنها تجمع تقريباً على أن الشعر تجربة في صياغة الألفاظ, لا 
تجربة في رؤيا الحياة والإنسان والعالم. ولعل في هذا ما يفسر إهمال 
الشاعر العربي للعالم: فهو لا يعمل حتى على تفسيره. فبالأحرى أن لا 
يعمل على تغييره. ومن هنا نفهم كيف أن النقد القديم لا يعطي للشعر 
قوز عنما بل يرى أن دوره هو أن يقبل المؤسّس ويحتضنه : لا يرى» 
بل يصف ‏ يمدح - يهجو - إلخ . وهذا يعني أن الشاعر يكتب دون أن 
يكتب: لا يشكل أي تشويش على الثقافة السائدة. ويعني أنه يكتب 
بلغة هي نوع من «اللالغة». أي أنه يستخدم اللغة الشعرية بوصفها 
عه ؛ جاهزة» ولا يفجر العلاقات» ويبتكر لغته الشعرية الناصة. 
لذلك صارت اللقة قطاء واللغة ‏ النمط تقود إلى الشكل ‏ النمط. 
والى التعبير ‏ النمط. فنحن» حين نقسرأ معظم المجموعات الشعرية 
والحديثة» نرى أنها تكاد أن تكون جملة واحدة, بإيقاع واحد. 

في النظرة الشعرية الجديدة, لا يكتب المبدع كما يتكلمء بل يتكلم 
كا يكتب . إنه يتجاوز لغة الكتابة بحسب الكلام» إلى اللغة الجديدة: 
لغة الكلام بحسب الكتابة. هذا يعني إفراغ الكليات من محتواها 
المألوف. واستتئصالمها من سياقها المعروف . وبدل أن يكون الشاعر جزءاً 
من اللغة الألوفة تصبح اللغة جزءا من الشاعر. وبهذا المعنى نقول: 
الأساس هو الشاعر لا الشعر. وهكذا تصبح اللغة مجلى الشاعر لا 
حبسه: لا يلبسهاء وإنما يتجلى فيها. وهكذا يؤسسها: فاللغة تولد مع 
كل مبدع وأطلغة لبن ا عت مر العادم الاي تافنق أن نطق بهء بل 
نجي ء من كون الاإنسان يُعرف» جوهرياء بين جميع الكائنات» بأنه 
الناطق. تجيء من الأصل» لا من التالي للأصل . لا تجيء ما تراكم» 
بل ما لم يتراكم بعد . لا تصدرءٍ بتعبير آخرء عن منظومة من الأفكار 
والرموز والصيغ الموجودة سابقاً بل تصدر عن مبدع يبدو لفرادة 


يل 





اعابت والمتحوّل 


إبداعهء كأنه يؤس. ها للمرة الأولى. هكذا لا تستمد لغة المبدع رموزها 
وأبعادها من لغة سابقة» وإنما تنشأ رموزها وأبعادها معها وتئمو معها. 
ولا نفهمها بالعودة إلى مصادر سابقة (الأساطير» التوراة» الشعر 
العربي» أو الغربي. إلخ.) وإنما نفهمها بالغوص فيها هي ذاتها. 

؟ ‏ المثال الثاني: بعد الزمن. الزمن في التجربة الشعرية الجديدة, 
هو نفسه الزمن في الشعر القديم لمق بهذا داخلياً في الأشياءء يخلقها 
ويغنيها وإنما هو قدر خارجي يفسد اللحياة» ويهدم الكمال. ويلتهم 
الأشياء. فالزمن دائياً يتضمن الكارثة. وهو من هله الناحية: زمن 
رومنطيقي. وسواء تحركت القصيدة الجديدة في مستوى اجتماعي» أو 
مستوى نفسي أو مستوى استعادي ‏ ذكروي» فهي تتحرك في إطار هذا 
الزمن» الزمن القدر / الخارجي. هذا المفهوم للزمن يبقينا في إطار 
القضاء والقدر. ويبعدنا عن التاريخ . أعني أنه يبقينا في إطار النظرة 
التقليدية القائلة بأن الآلام والشرور «طبيعية» لا يمكن الخلاص منها. 
والنظرة الجديدة (الشعرية) هي التي تقول بأن الآلام والشرور «غير 
طبيعية»؛ ولذلك يمكن الخلاص منها. النظرة الجديدة هي الخروج من 
قدر الطبيعة والدخول في إرادة الإنسان. هي الخروج من الثبات إلى 
التحول. هي الخروج من الصراعات والتناقضات الذهنية» والدخول في 
عالم الصراعات والتناقضات احياتية . هي الإيمان بأن الإنسان قادر على 
تغيير نفسه.والعالم معأ ؛ قادر على صنع التاريخ . والقصيدة الجديدة هي 
الى تكون. من هذه الشرفة, مسرا للعالم . 


1 مثل آخر: معظم الذين يمارسون الكتابة الشعرية قْ الفترة 
الزمئية الراهنة» يصدرون عن الرأي القائل بأن الشعر إِنما هو تعبير 
طبيعي عن الواقع. وهم يدافعون عن هذا الرأي» ويعلئونه باستمرار» 


مض 





الحداثة/ التجاوز 


ويكررونه . وهذا رأي تقليدي قديمء نابع من مقهوم الزمن بوصفه 
قدراً. 

عوك يجب أن 0 ا الح بعامة اتقيقا للوافع: 0 
جنيع أوهامه . 


ا 5 


من هنا يجب أن نعيد النظرء ا في تقويم «عصر الهضة». 
ومع أن هذه التسمية آتية من «الغرب»» بالإضافة إلى أن بداية هذا 
العصر تحدد بدخول الغرب إلى مصرء غازياًء 3 0 سلة 
فليس بين «النهضة» العربية والنبضة الغربية» أساس مشترك , 
دياه اقيض تطلو من اضول كليم امسيتي يقري + لزنا الطلقت ين 
أصل مغاير يوناني - وثني. وحققتء أخيراًء انقلاباً شاملاء ثقافياً. 
واجتماعياً. أما «النبضة» العربية فلم تحقق أية خطوة 00 
المجتمع العربي إلى نتحقيق مثل هذا الانقلاب. ثم إنها «وأحيت» أجوبة 
قديمة عن مشكلات «حديثة»: أي أنها رسخت الحركة التلفيقية» فيا 
عمقت التناقضات بين الثنائيات: الدين / العقل» التبوة/ التقنية. . 


إلخ . 


نضيف إلى ذلك أن ارك العربية عمقت لدى العربي اعتقاده بأن 
ما هو حديث إنما هو خاص بخ بغير العرب سواء كان هذا الحديث طريقة 


حياة أو طريقة ة تفكير. هكذا أخذ الحديث يفترض» بالنسبة إلى العري» 
مجابهة مع الغرب ‏ مع عالم مختلف. ومن هنا نفهم كيف أن الخلاف بين 


"4١ 





الثّابت والمتحوّل 


المحافظين والمجددين . القدماء والمحدثين» في المجتمع العربي» رافقه 
ويرافقه دائيأ نقاش حول الشرق والغرب. وحول طبيعة العلاقة في] 
وفي هذا الضوء نعرف كيف أن الحضارة الغربية تعني التغير ‏ 
النقد والبحث وإعادة النظر الدائمة في الأفكار السابقة, د 
السابقة. ونفهم كيف أنها قائمة على الحركة القلقة» المتسائلة. اللخلاقة . 


وفي هذا الضوء نعرف. بالمقابل» كيف أن الحضارة العربية» بحسب 
النظرة التى عرضناها تعنى الثبات. أي التقليد والنقل. وكيف أنها قائمة 
على التفسير والمحاكاة» وكيف أن الخلاف بين المحافظة والتجديدء ينظر 
إليه على أنه دليل أزمة وضياع, لا دليل صحة ووضوح. 

نفهم. باختصارء كيف أن الحضارة العربية”"" قائمة على 
الاستعادة وطلب السلامة / النجاة. في حين أن الحضارة الغربية قائمة 
على طلب المغامرة والاكتشاف. 


كل تعبير عن الواقع هو نو من الاستعارة أو المجاز. ذلك أنه تجابة 
بين الفكر والواقع. ويكون التعبير أكثر عمقاً حين يكون التجابه 
دا لكن؛ حتى في هذه الحالة» يظل التعبير نوعاً من المجازء أي 
شكلاً خاصّاً من فهم الواقع وتصوره . والخطأ في تقليدية «النبضةو. هي 
أنها وحدث بين الواقع والتصور الموروث» أي التعبير الموروث. وفي 
ذلك وحدت بين مادة تتغير باستمرار ولا نفاد لهاء وشكل تخيلٍ - تعبيريق 
خاص » ومحدود. لا يمكن أن يستوعب لاهبائية هذه المادة - الواقع 
ومن هنا توكيد شعراء «النبضة» على التائل بين شكل تعبيري اع 
وواقع يتجدد باستمرار. ومثل هذا التماثل محال. ذلك أن أشكال التعبير 
غير متناهية» شأن الوقائع غير المتناهية . إن «نظام القول».» بتعبير آخر» 


حفن 





الحدائة/ التجاوز 


لا يمكن أن يكتمل» اكتمال «النظام العضوي».؛ وإنما يظل مفتوحاًء شأن 
المجتمع الونساني الذي هو نظام لا يكتمل» وإغا يتكامل باستمرار. 


33 


تستلزم إعادة النظر في «النبضة» وشعرهاء إعادة النظر في معنى اللغة 
الشعرية . 

بين الكتكن ماهية: ع ان هناك نص محدد 
لشاعر محدد يكون كبغريا ] و لا يكون. ويحدد الشعري» بدثيا 
وموضوعياً: بلخته» لا بفكريته. إذ لوكان يجدد بفكريته لما كانت هنالك 
حاجة إلى نشوء لغة خاصة» شعرية. فممارسة الإنسان للشعرء كتابة 
وتذوقاًء تعني أن هناك لغة توصف بأنها شعرية» مقابل لغة توصف بأنها 
غير شعرية . أي أن هذه المار سة تكشف عن تمايز في مستويات الكلام . 

لا أقصد بذلك أن اللغة الشعرية خالية من الفكرية» وإنما أقصد أن 
هذه اللغة ليست كليات أو تعابير من جهة, تملاً بأفكار من جهة ثانية 
أقصد. بتعبير آخرء أن اللغة في الشعر ليس إناءً للأفكار كما هو الشأن 
في العلم أو النثرء بعامة. اللغة الشعرية نسيج خصوصي من الكلام» أو 
بئية خاصة تنصهر فيها الكلمات والأفكار والمشاعر والرؤى في حدس 
واحد. ودفق واحد , 

المهم» إذن» م أن نرى: 
هل هو حقاء شعرء أم لا. وأن نرى» إذا كان شعراء مدى شعريته. 

فكيف نحدد الشعرية في النص؟ 

هذا سؤال قديمء كان الجواب عنه يتنوع أو يبقى ثابتء تبعاً 


ردقل 





الثابت والمتحوّل 


للمراحل التارخية. وتبعا لتبدّل الأزمنة والأوضاع الحضارية. وفي 
الموروث العربي جوايان : الأول وصفي, خارجي . والثانٍ ل 
معاييره من بنية النص ذابها. 

وبما أننا لا نقدر أن نفهم حاضرنا الشعري إلا في ضوء ماضينا 
الشعري. فلا بد من أن نستحضر هذين الجوابين. 

الأول. الوصفي يعرفه الجميع: الشعر هو الكلام الموزون القفى . 
وهذا جواب / تحديد لم تعد له. ى) أرى» قيمة حاسمة في تحديد الفرق 
النوعي بين الشعر والنثر. وقد تجاوزته المارسة الشعرية العربية الحديثة. 
غير أن هنالك مفارقة يجب أن نشير إليها: فمع أننا تجاوزناه» بالمارسة. 
على صعيد الإبداعء يبدو أنناء على صعيد الببى الثقافية السائدة 
ومؤسساتها. لم نتجاوزه إلا ظاهرياً. وأن معظمنا لا يزال يفكر قُِ 
الشعر. ويكتبه. ويتذوقهء ويقومه.ء ضمن المنظورات والمعايير الني 
ترتبط بهذا الحواب. ش 


الحواب الثاني يخلخل الجواب الأول ويمهد لتجاوزه, لكنه بذاته لا 
يتجاوزه جذريا . الشعر» بحسبه موزون مقفى الكو وحسة ابقاةل 
يعل. د موو ب 0 بالضرورة . بتعبير آخر 0 
لا بد منه. يتوم فى النعدىه ا 201 1 هرا . وهذا يتضمن 
التوكيد على أن هناك نصوصاً موزوئة مقفاة وليست» مع ذلك شعراً. 
أسّس هذا اللحواب الشعراء أنة نفسهم» وتبعهم في ذلك بعض النقاد. 
عبد القاهر الت رجاني » بيهم ان من حاول أن يصوغه. نظريا. 
يرى المرجاني أن شعرية النص لا تجيء من الوزن والقافية. 


اق 





بالضرورة . وإمما تبيء مما سمأه طريقة النظمء ويعبى النسق الذي تأخذه 
الكلمات . وهذا ما نسميه اليوم طريقة الأداء أو التعبير» أو بنية الكلام. 

وكيز الجرجاني , من أجل توضيح شعرية النص » بين معنيين : : عقلٍ 
وتخييل . محدد الأول بأنه المعنى الذي «يجري مجرى الأدلة والفرائك؟ء 
ويصفه بأنه وثابت» و«صريح» ويحكم عليه قائلا : «ليس للشعر في 
جوهره وذاته تصيب». 

ويعلل حكمه هذا بقوله إن الشاعر هنا «يورد معان معروفة»» وبأنه 
«ايتصرف ف أصول كالأعيان الحامدة, لا تزيد ولا تفيد» كا مسناء 
العقيم» والشجرة الحميلة التي لا ثار لماع. 


00000 


يحدد الحرجاني المعبى التخيبلٍ بأنه «الذي لا يمكن أن يقال إنه 
صدق. وإن ما أثيته ثابت» وما نفاه منفي 21 وبأنه «مفتن المذاهب» كثير 
المسالك» لا يكاد يحصر إلا تقريباً؛ ولا قاط قسن وتيا . ويقول 
إن الشاعر جد في التخيبل ااسبيلا إلى أن يبدع ويزيد» ويبندىء في 
اخمتراع الصور ويعيد». وبأنه يكون فيه «كالمستخرج من معدن لا 
ينتهي) . 

تتضمن هذه التحديدات النقاط الأساسية الآتية: 

-١‏ ليس الواقع ؛ بوقائعه وحقائقه الثابتة» فقياساً لصدق الشعر. 
وليس التطابق معه معياراً لشعريته أواللودتةة فشكو اراقع آخر غر 
الواقع العيني؛ اي ل 
الوق الآخرء وبخصوصيته . 


5 





الثابت والمتحوّل 

١‏ - لا يمكن وضع تعريفات نبائية للشعر. إنه يفلت من كل تحديد, 
5 يتناول شيئاً ثابتاًء وإغا هو حركة مستمرة من 

0000000 
أنه لا يجيء من معلوم مسبّق, وإإما يجيء من مجهول لا ينكشف. بشكل 
نبائي » لأنه في حاجة دائمة الى الكشف. وشرط الشعر إذن أن يكشف 
لنا مجهولاً. لأن الشعر الذي يقدّم لئا المنتكشف المعروف» لا يكون إلا 
0 آخر لما عرفناه» وصياغة ثابتة لا خبرناه, أي أنه يكون عتداً 
ويكون نافلاء ولا يكون» بالتالي را 

- الشعر» إذن» لمن ولا يسرد. ولا ينقل أ أفكاراً» ولا يصدر 

عن العقل والمنطق ولا عن العادة والتقليد. وإعا يوحي ؛ ويومىء» 
ويشير» فاتحاً للقارىء أفقاً من الصورء مؤسساً له مناخاً من التخيلات . 


ه ‏ إذا كان المعنى العقلي يعني استخدام المفردات. كما هي ١‏ في 
أصلها الوضعي 0 ؛ فإن المعنى التخيبل يعني استخدام 
المفردات بطريقة تحيد مها عن صلها الوضعي» أي عما وضعت له 
أصلاًء ويشحها بدلالات 0 وقيم جديدة. 


آخذ أمثلة : 


ا حين جردت الرجاء له 
سينا صببت به ماء عل الزمن 


ويقول» متحدثاً عن مطر الربيع : 


حفن 





الحداثة/ التجاوز 


مطر يذوب الصحومته وخلفه 
صحو يكاد من النضارة يمطر 
ويقول ابن طباطباء يصف النهار: 
رب بهار أمست أصائله 
ترشف من شمسه صباببات 
ويقول ذو الرّمة» متحدثاً عن المسافر: 
سقاه الكرى كأس النتعاس. فرأسله 
لدين الكرى» من أخحر الليل ساحد 
ويقول الشريف العقيلي» واصفاً حنينه إلى حبيبته» ورغبته فيها: 
ضاقت علي نواحيهاء ف)|]قدرت 
على الإنانحة في ساحاتها القبّل 
الشاعر في هذه الأمثلة يخرج بالكلمات عرا وضعت له أصل. أي 
يخرج بها عن المألوف والعادة. إنه يفرغ الكليات من دلالاتها السابقة. 
ويشحما بدلالات جديدة» 0 أن يسمي أشياء ل يسمّها أحد 
قبله. ومعنى ذلك أنه يصعب التعبير بوساطة الواقع والحقيقة عها تحير 
عله في هذه الأمثلة. والمقصود بالواقع والحقيقة هنا ما كان من الألفاظ 
مفيداً لما وضع له في الأصل . لذلك لا نقدر أن نفهم هذه الماذج» ف 
ضوء تفسيرها عقلياً أ ومنطقياء أي في ضوء ء اتخاذ الواقع والحقيقة 
معياراً لصدقهاء أو لشعريتها. وإنما يجب لكي نفهمهاء شعرياًء أن 
نلجأ إلى تأويلهاء بمعبى أننا لا يجوز أن نفسرها بحرفيتهاء بل 
برمزيتها. وهذا ما سمي في علم الجبال القديم» المجازء وما نسميه» 
اليوم : اللغة الشعرية. هذه اللغة هي الى تتيح للشاعر أن يسمي 
القبلة ناقة» وجسد حبيبته ساحة» وأن يقول إن هذه الساحة أضيق 
من أن تتسع لقبلاته . ويعلل النقد العربي القديم ظاهرة اللجوء إلى 


خفن 





الغّابت والمتحوّل 


المجاز بأن «النفس إذا وقفت على كلام غير تام بالمقصود منه. تشوقت 
إلى كياله, ؛ فلو وقفت على مام المقصود منه (كما هي ال حال في المعنى 
العقلي) م يبق هناك تشوق أصلاء . والمجاز» إذن» يولّد التشوق إلى 
علم ما ليس بمعلوم, أي إلى تحصيل الكمال. والشعرء إذنث» ضمن 
هذا المنظور. هو ما يخلق تشوّقاً لا ينتهي إلى كيال لا ينتهي . 
هذه ثورة جمالية - شعرية في تراثنا. وقد صاغها أبو نواس. ك] 
أشرت في «تأصيل الأصول». في أبيات يمكن أ شك بيبانا شعوياء 
يطيب لي أن أثبتها ثانية هنا أيضا. يقول: 
غير أني قائل ما أتانٍ 
من ظنوني» مكلت للعيان 
آخلٌ نفسي بتأليف شي 
وعدي اللفا» لفن 
كم في الوهم. حتى إذا ما 
رمته رمت معمى المكان 
فكأني تابع حسن شيء 
من أمامي » ليس بالمستبان . 


20-08 
تقوم هذه الثورة» أساسيّاً. على القول إن اللغة الشعرية تكشف 


عن الإمكان. أو عن الاحتمال. أي عن المستقبل » وبأن المستقبل ل( 
حل له وبأن اللغة الشعرية» ين لذلك تحوبل دائم للعالم» وتغيير 


ثم للواقع وللإنسان. 
وتبض هذه الثورة الجمالية - الشعرية على ثورة فكرية تناقضص 


24 





الحداثة/ التجاوز 


الثقافة التي تقوم على الرؤيا الختامية للكون. أي التي ترى أن العام 
معروف» لا مجهول فيه. وأن مهمة الإنسان أن يشرحه., وأن الزمن. 
بالتالي» ليس مجالا لاكتشاف شىء لم يكتشف. في حقل المعرفة» وإنما 
هو فرصة يتاح فيها للإنسان أن يتعرف على المعروف. 

كن 10 كانه متام الكمرجاني لي اتعتزية الشغيره يبطل شعرية 
بالنسة إلى المقياس الشعري الخديد الذي يفيد من حزان ويضيف 
إليه أبعاداً أخرى . أكثر غوصاً في مشكلية الشعر وأكثر إحاطة؟ 

ولكي نوضح أبعاد هذا المقياس الجديدء لا بد من التوكيدء 
0 فق ما يتعلق بالكلام الدائر 07 الشصر» اليوم » 0 اميد 
30 ا في تقلميقه أو رجعيتة ينلبغي على الباحث أن 
يتأكد أولاً من شعريته . وقلما نجد باحثاً في الشعر, الييوم . ينطلق من 
هذا المبدٍ الأولي. فكل «مجموعة شعرية» مطبوعة؛ بل كل «قصيدة) 
ماشغورة تعد سلا : 0 وي هذا يكمن جانب كبير من عوامل 
التخبط والفوضى في النقدء فهاً وتقوعاً. 

إن عدم التوكيد على هذا المبدأ هو الذي أدى إلى هذا الركام ال هائل 


من الدراسات الشعرية التي لا قيمة لما حول «(شعر) ليبس شعراً. 
وهو الذي أشاع 5 الأوساطٍ الأدبية أحكاماً نقدية وتقويمية شوهت 


الذوق والفهم وخلقت ناا بأسم الشعرء يناقض الشعر. 

من هذه الأحكام. ثيل لا سفوا : إجماع «النقاد المحدثين» على 
أن «الكوليرا» ‏ النص الذي كتبته نازك الملائكة. عام ١4410‏ ع هو 
بداية الشعر العري الحديث. وما من ناقل بين هؤلاء توقف قليلاٌ 


الح 





الثابث والمتحوّل 


ليسال: هل هذا النص شعر حقاً؟ وسو يبدو فاسياء: القول انلق 
بأن أي شخص ؛ رعنى 2 عا بالشعر أو يمتلك خيرة في التذوق 
والنقد لا ضقط هذا الس كلب من | طار الشعي ديك يديت 
وإنما يسقطه أيضاً من إطار الشعر. وسيقول عنه ما قاله الجرجاني عن 
نصوص ممائلة: «ليس للشعر في جوهر هذا النص وذاته» نصيب». 

وكا أننا نؤرخ خركة الشعر الحديث بنص ليس شعراًء فإننا كذلك 
نؤرخ لشعر الثورة أو الشعر الشوري», أو الشعر الواقعي بنصوص 
ليست من الشعر في شيء. وليست» تبعاً لذلك. من الثورة في شيء. 
وفوق ذلك يتخذ بعضنا من هذه النصوص مقاييس لشعر الثورة ولشعر 
الجماهير الثورية . 


00000 


كيف نتعرف على شعرية النص». أو على خاصيته الشعرية؟ 

الجواب. عُمْقيَاً قدمه الجرجاني. وهوء في ذلك. سابق زافق 
ليس بالقياس 3 النقد العربي و وحسب ) وإِعا بالقياس أب يضا إلى النقد 

ومحاولة الإجابة هنا ليست إلا تطويراً وتفتيقاً للنواة التي وضعها 
الجرجاني . 

تعتمد هذه المحاولة عل التمييز بين وظائف الكلام. فهذه الوظائف 
ثلاث: إخبارية (الإعلام, الرواية...)؛ برهانية (التحليل» 
التدليل. . . )» تخييلية (الجمال. الشعر. ..) 

يستند هذا التمييزء بدورة» إلى مفارقة لغوية لكنها ف طبيعة اللغة 


الميكا 





الحداثة/ التجاوز 


ذاتها. فوظيفة اللغة البدهية هي تسمية الأشياء بأساثئهاء ومع ذلك 
0 إلى طريقة ار كل امنييه الانواة ب اساتهنا 
الجاهلي (الذي ‏ يتعنى به كثيرون» زهواً وافتخاراً دون “ يعرفوه» حقاً) 
مبذا اللجوء . ويحفل به القرآن الكريم» ايها ويحفل به كذلك الشعر 
العري في مختلف عصوره. 


بتعبير آخر: مع أن لغة كل إنسان عاقل تريد أن تكون منطقية» 
فإن اللغة التي يؤدي إليها هذا اللجوء ء غير منطقية؛ بمعنى أننا لا نقدر 
أن نفهمها إلا إذا عَدّدناها تقيضياً للمنطق. أي تتعارض مع الوظيفة 
العادية للغة. 

آخذ مثلاً هذه الآية: «هنٍ لبساس لكم. وأز نتم لياس لِنّ) . 
(البقسرة : /2)181 فهي سكي شك ناسيم شيء 0 : إنها 
تغير الوظيفة العادية المنطقية للغة» أي تشرطيعة اللغة» ولا نقدر 
أن نفهمها إلا إذا نظرنا إليها من منظور غير عادي» وغير منطقي . 

لماذا تبتعد اللغة, التى هى أداة تواصل منطقىء عن الملطق. 
وتكوّن سياقاً يتاسس على هذا الابتعاد؟ ما الذي يدفع الإنسان إلى 
الخروج من لغة المنطق الواضح» واللجوء إلى لغة أخرى. غامضة. 
وغير منطقية؟ 

هنا يكمن مر الشعرء أي تكمن الخاصية الشعرية في التعبير عن 
عالم تقف أمامه اللغة العادية 00 فهذه اللغة محدودة. في حين أن 


هذا العالم غير محدود. ولا نستطيع أن تعر المخلتوه عن بعس المحدوق 
لاا بد إذن من اللجوء | إلى وسائل نتغلب مها على هذه المحدودية. هذه 


الما 





الغابت والمتحوّل 


الوسائل هي, تحديداً. خاصية الشعر أو لغته. وهي التي سنَاها 
أسلافنا بلغة المجاز. 

العبارة في هذه اللغة أكثر حيوية وشمولاً من العبارة في اللغة 
العادية. ذلك أنها تشيرء بالإضافة إلى الشيء أو المسمى الأصليء إلى 
بعله اللامرثي, وإلى حركة الانفعال والتخيّل عند من يسمّيهء بينها لا 
يشير التعبير في اللغة العادية إلا إلى الواقع العيني المباشر. 

ومعنى ذلك أن المجاز يشحن اللغة بطاقة جديدة, وأنه يضفى 
أسراء على أشياء ووقائع ليس لها اسم في اللغة العادية: وأنه يسمي 
إلى ذلك» أشياء لا يمكن أن توفر لها اللغة العادية عبارات محددة. 

هكذا تتيح هذه اللغة إمكاناً لتجاوز محدودية اللغة: تخترق 
حدودهاء وتقول ما لا يقال. وأن نتجاوز باللغة محدودية اللغة (أرجو 
ألا تفسر هذه العبارة. منطقياً) يعني أننا | نقدم عالاً غير عادي. أي 
نقدم صورة عن العالم من مستوّى أكثر غنى وعلواً . 
هنا نرى الفرق أو الفصل النوعي بين ما هو شعري وما هو غير 

شعري . نضيف إلى ذلك أن الشاعر هنا يعطينا عورا حاذا بالواقع 
يكشفه ويضيئه. في حين أن اللغة العادية تموه الواقع وقلع وهبذا 
المعنى نقول إن الشعر هو الكلام الإنساني الوحيد الذي يظل» 
بطبيعته » 0 ذلك أنه يرفض ٠»‏ بطبيعته » كل شكل من أشكال مويه 
الواقع , أي كل شكل من أشكال القمع . وحين يخون الشعر طبيعته, 
بفعل من يمارسه ‏ وما أكثر ما تُخان الطبيعة ‏ يفقد خاصيته الشعرية. 
ويبطل» بالتالي» أنا:يكون شعرا: 


تنا 





بيان من أجل كتابة جديدة 


واد 


دلاذا أقرأ»؟ هذا هو السؤال الذي تفترض الكتابة طرحه. مقابل 
السؤال الذي افترضت الخطابة طرححه : : «لماذا أسمع)؟ 

تقتضي الخطابة, في صميم بنيتها بوصفها فناً قولياً. يورا 
تخاطيه ٠‏ وهي » تبعا لذلك. قائمة. اساسا على استمالة هذا امجمهور 
وإقناعه. وتعني الاستالة كسب تأييد الجمهور للقضية المطروحة. 
واستجابته لما يطلب إليه في هذا المجال. ويعني الإقناع إشباع مشاعر 
الجمهور وعواطفه. وإرضاء فكره» بحيث ييل ذهنه إلى تقبل هذه 
القضية . 

ومن هنا كانت الخطابة فن القول الذي يدفم إلى العمل» أي فن 
الفول العمل من حيث أنها لا دف إلى التأثير في ذهن الجمهور 
وحسب. وإثما دف كذلك إلى التأثير في إرادته. إنها تخاطب العقفل 
والعاطفة : من أجل أن توجه الإرادة وتدفعها إلى العمل . 


والخطابة هي إذن فن التعليم والتحريض» من حيث أنها تقوم 
أساسياء على الإقناع والتأثير. وإذا كان الإقناع يقتضيٍ الوضوح. وقوة 
البرهان والدليل» وحسن الأداء البلاغي , تزيراً ومباشرة» على 


رضنا 





الثابت والمتحوّل 


الأخص» فإن التأثير يقتضي حال الصوت عند المخطيب» نبرة 0 
وَإيَقَاع عير اللفظ والعبارة. والأسلوب. من جهة. ويقتضي » 
جهة ثانية حال الحركة إلقاءٌ وإشارة هيقة ووكفةٌ وملامح . 


ما تكون غاية الخطابة» بوصفها فنا قولياء في هذا المنظور؟ إنها 
جوهريًاً: الدعوة. الدعوة إلى الرأي أو العقيدة» أو الإيديولوجيا ى] 
نعبر اليوم» أي أنها دعوة شاملة: اقتصادية ‏ اجتياعية - سياسية. 
وهي. من حيث أنها دعوة» يشترط فيها التربيةء والتوجيه, والحداية. 
وإذكاء الىاسة للعمل . ومن هنا كانت» بالضرورة» أكثر فاعلية من 
الكتابة» أو على الأقل يفترض أنها كذلك . 

ندرك أهمية الخطابة ودورها في الحياة العسربية» من النظر في طبيعة 
نشأتئها. فقد نشأت كحاجة عضوية قي نشات ف وسط اجتماعي أمي 
لا يقرأ ولا يكتب ثم جاء القرآن الكريم توكيداً لهذه الحاجة: نخاطبٌ 
مله ولذلك 538 بشكل يأسر أسماعهم وقلوبهم اه بحيث 
يؤخذون به وينقادون إليه. ومن هنا جاءت بنية آياته. في معظمهالء 
خطابية. ومن هذه الزاوية» تمكن دراسة القرآن الكريم» من حيث هو 
فن قولي في القيادة والسياسة. وفي الإقناع أوْل. 

بما أن الخطابة تهدف إلى الإقناع والتأثير» فقد قامت» بوصفها 
طريقة تعبير عل امنطق من أجل الوضول بالنمهون إل التصديق» 
أي أنها قامت على الوضوح. بشكل مباشرء ودون إمهام . قامت» 
بتعبير آخرء عل «المعنى العقلي). 

وفي هذا ما يفسر ارتباطها العضوي بالدين والسياسة, في المجتمع 
العري. 
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بيان من أجل كتابة .جديدة 
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تجمع علاء البلاغة العرب على أن للخطابة أصولا ثلاثة: الإيجاى 
والتنسيقء والتعبير. 

يعنون بالإيجاد. ابتكار المعاني المقنعة» وهى تؤخذ من الآدلة (ويلجأ 
في ذلك. على الأخصء. الى الأمثلة والقياس). ومن الآداب» ويعنون 
بها الأخلاق والصفات اللازمة للخطيب وللسامع. فم يلزم منها 
للخطيب: سداد الرأي. صدق اللهجة. التودد. وما يلزم للسامع : 
رعاية حاله» وخطابه بما يلائمه. 

ومن الأهواء. ويعنون بهاء الانفعالات التي تثير في النفس اللذة أو 
نقيضها. وهي تصدر عن الشهوة والغضب. 

أما التنسيق فهو ترتيب هذه المعاني. وربط أجزاتها بإحكام. لكي 
تبي ء أحسن وما وأوضح غاية . 

والحيير أخيرا هو الإفصاح عن هذه المعاني» بشكل برهاني» يراعي 
طبقات السامعين 000 : تأئقاً في القول؛ أو بساطة تضرحا أو 
تعريضاًء إيجازاء أو إسهاباء بحيث تظل صيغة التعبير مُشاكلة 
للمعنى . 

تتويجا هذه الاسس. بنيت الخطبة» من حيث شكلهاء بناء منطقياً. 
فهي تتسلسل في أجزاء مترابطة : مقدمة» فعرض برهاني.» فنتيجة. 
ويتحدث ابن الأثير عن المقدمة ‏ الافتتاح» فيقول: «خص الافتتاح 
بالاختيارء لأنه أول ما يطرق السمع من الكلام: ويجب أن يراعى فيه 
سهولة اللفظة. وصحة السبك» ووضوح المعنى» وحن الحشو. 
وينبغي أن يكون الافتتاح مرتيطاً مع الخطبة ببراعة الاستهلال (أن يأتي 
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الثّابت والمتحوّل 
الخطيب :في صدر الخنطبة بمنايذل على المقصود متبا)ء فإن راعة 
الاستهلال من أخص أسباب النجاح في الخنطبة» (المثل السائرء 
ص38 ). 

. وتقو المقدمةع إذنء على الإيجاز 00 اللفظ. 0 المعنى‎ ٠ 
اس م‎ 

أما النتيجة ‏ اللناتمة, فتلخيص غايته الإيجاز والإقناع . 

من هنا اقترنت الخطابة بالبلاغة» بل ربما كانت أقرب فنون القول 
إلى أن تمثل صورتها الفضل, استناداً إلى تحديدات البلاغة, كا رآها 
العرب ولع جين ويد فوها بترلءه الحاحظ : ولا يكون الكلام 
يستحق أسم البلاغة حتى يسابق معناه لفظله. ولفظه معئاه. فلا يكون 
لفظه إلى سمعك أسبق من معناه إلى قلبك»). (البيان والتبيين: 
١//١ا).‏ 

يمكن القول | نْ ري الأداء هوى ا المنظور, 0 ا 
وعرض 5 التاليك 1 ف نسق يلائم رق وشا يا لأسلوب 
بتعبير آخرء» هو هو المظهر المندمي ‏ البنائي , لفكرة الخنطيب وللعلاقة 
التي يريد أن يقيمها بينه وبين سامعه. 

وشرط الأسلوب أن يكون كالفكرة, صيحة ووطدوساً ودقدٌ ومن 
أجل ذلك. ينبغي أن يتكون من جمل قصيرة» متوازنة؛ إيقاعية. 
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بيان من أجل كتابة جديدة 


د 


كان الخطيب,. في الجاهلية. بشكل عام سيد القبيلة وحكيمها . 
فالخطابة مرتبطة. أصل بالسيادة والسياسة. وفي الإسلام أضيف 
الارتباط بالدين. ومن هنا كان الخطيب يجمع في شخصه: التمثيل 
الديي السياسمي والتعبير عن هذا التمثيل: كان «لغة النظام) ولمهذا 
كانت الخطابة شكلً أكثر التصاقاً ببنية النظام. من الشعرء من حيث 
أنها أداة التعبير عن الأغراض اللخاعية والآراء العامة» على النفيض من 
الشعر الذي كان ينحرف أحياناً عن هذه إلى التعبير عن الأغراض 
الذاتية والانفعالات الشخصية - خصوصاً أن الشعراء لم يكونواء 
بعامة. من الأسياد والحكياءء بل كانوا من «عامة) الناس» إجالاً . وفي 
هذا ما يفسر انحدار الشعر إلى الابتذال؛ والتكسبء والهجاء الذي 
ينال من الخُرمات والأعراض . وفيه ما تقر نضا تفديم الخنطابة على 
الشعر» قُْ العهد الإسلامي الأول» لحاجة المسلمين إليها قُْ الدفاع 
عن الدين الجديدء والتبشير به. وجمع الآراء حوله. وفي هذاء إلى 
00 ما يفسر تحول الشعرءٍ في العهد الإسلامي الأول» إلى خطابة ‏ 

ي إلى أن يتبع مغبجاً خطابياً. الشعر الديني ‏ السياسي, مثلا. كان 
تخطابياً يقوم على الارتجال؛ والجدل. وهجاء الخصم, ومدح الصديق . 
كان» بتعبير آخر. حاسيّاً 00 يعكس العقيدة. وييدف إلى 
الإقناع. ومن هناء تمكن تسميته بالخطابة الموزونة المقفاة. 


ولا يعود انتشار الشعر إلى أوليته على الخطابة» نوعيّاً وإنما يعود إلى 
أسباب موضوعية : الأمية وانعدام الكتابة» وإمكان الذاكرة أن تستوعبه 
وتحفظه أكثر مما تستوعب الخطب وتحفظها. وفي هذا الصدد يؤكد النقاد 
العرب «وأن ما تكلمت به العرب من جيل المنثور. ومزدوج الكلام أكثر 
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الثابت والمتحرّل 
ما تكلمت به من الموزون» إلا أنه لم يحفظ من المنثور عشرهء ولا ضاع 

من الموزون عُشْره) (صبح الأعشى : 22/١‏ .. وهذا يعني أن العرب 
م يرفضوا الخطابة تفضيلا للشعرء وإنما ضعفث مفرضوعياً: بقوة 
الأشياء ذاتها ولسهولة حفظ الشعرء. وشيوعه في حاضرهم وباديهيم, 
وخاصهم وعامهم. بخلاف الخطابة. فإنه لم يتعاطها منهم إلا القليل 
الناهرء من الفصحاء المصاقع فلذلك عزّ حفظهاء وقلّ عنهم نقلهاء 
وقد كانت تقوم مها في الجاهلية سادات العرب ورؤساؤهم. ممن فاز 
بقدح الفضلء وسبق إلى ذرى المجد. ويخصون ذلك بالمواقف 
الكرام, والمشاهد العظام, والمجالس الكريمة, والمجامع الحفيلة» 
(المصدر السابق نفسه). 

وقد وصلت الخطابة إلى أوجها البلاغي في خطابة الإمام علي: 
أصبحث فنية تقوم على التأمل العقلٍ في تركيب بذدوي - حفري . 
من الناحية 0 انتقلت الخطابة من مرحلة الإعلام والإبلاغ, إلى 
مرحلة الفن» أي أن الطبع اقترنء عضوياًء بالصناعة. ومن الناحية 
الثانية أخذت تشمل قضايا الروح والفكر والتأمل العقلي» ومن الناحية 
الثالئة أحذت تجمع بين البداوة والحضارة. أي بين الجزالة الجاهلية 
والتأئق والصقل الحضريين. 


0018 


المخنطابة . إذد. تموذج البلاغة الأرفى ؛ والأكثر فاعلية» ولئن تلائى 
أو تراجع. بفعل الظروف. فقد بقي مثالاً في الذاكرة, ومن هنا نشأت 
الضرورة لمحاكاة هذا المثال في فنون القول الأخرى» وف طليعتها 
الشعر. وف هذا ما يفسر عمل البلاغيين العرب في قياس الشعر على 
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بيان من أجل كتابة جديدة 


الخطابة. كمثل قياس الأدبء بعامة» على الدين. والواقع أن هؤلاء 
البلاغيين حددول ف كلامهم على الشعر. بلاغة الخطابة ول نحددوا 
بلاغة الكتابة . 

هكذا رسموا للشعر نمطا وظيفياًء يقوم على سمات موضوعية 
معينة. سواء في المديح أو الرثاء أو الحجاء؛ أو غيرها. وقوام هذا 
النمط الوظيفي , التأثير في السامع. في مناخ من البديهة والارتجال 
والإيجاز ‏ أي من الوضوح. والدقة. والمباشرة. 

لكن. كما تغيرت البنية العربية» اقتصادياً واجتاعيًاً وسياسيّاً حينما 
أصبح الإسلام مديئة. أو على الأصح حينما أخل يعيش قْ مناخ 
مدني - حضري » كان لا بد أن تتغير البنية الأدبية أيضا. 

ونعرف جميعاً أن التحول الاقتصادي ‏ الاجتماعي - السياسي» في 
المجتمع العربي كان أسرع من التحول اللغوي ‏ الأدبي» على النقيض 
ما يحدث اليوم . 


وهذا عائد في الدرجة الأولى إلى ارتباط البئية اللغوية ‏ الأدبية. 
ارتباطاً عضوياً بالدين» وعلى الأخصء بلغة القرآن الكريم وبيانه. 
وساعد في إبطاء هذا التحول.» ارتباط البنية اللغوية ‏ الأدبية ‏ الدينية 
بالنظام السياسي». والصراع الدائم بين هذا النظام والخارج العدو. 
ولهذا كان لتشديد النظام على إثبات هذه البنية هدفان: الأول تدعيم 
إيديولوجيتهء والثانية اللجوء إليهاء احتماءٌ من الإيديولوجية المناهضة» 
وبخاصة تلك الآتية من خارج المجتمع الإسلامي . 


وف هذا ما يفسر القول بمحاكاة القديم اا والنسج على 
منواله. ويفسر» بالتالي سيادة التقليد. والسر في معاداة التجديد - 
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الثابت والمتحول 

ذلك أن التجديد أخذ يقترن بممناهضة القديمء وبالإحداث الذي يجيء 
غالباً» من التأثر 0 آخرء غير عربي أو غير إسلامي . بل صار 
الإحداث» فكرياً وفيا بسار عن أنه مناهضة سياسية للموروث» أو 
لما هو سائدء بالإضافة إلى كونه مناهضة ثقافية» للموروث» أو لما هو 
سائد. 


وهذا ما يوضح 0 الصراع بين «القديم» و«الحديد» : فهو لم يكن 
جرد صراع شعري - أدبي» وإما كان أيضاء راغا ساسا : 


تت “8ت 


كيف أحذت تتغير البنية اللغوية الأدبية. ف المجتمع العربي؟ 
أخحذت» باختصار» تنتقل من بلية الخطابة إلى بنية الكتابة ا 
السؤال: كيف أخطب؟ نشأ السؤال الجديد: كيف أكتب؟ 


«لم لا تفهم مايقال؟»: في جواب أبي تمام هذاء ونعسرف جيعاً 
منأسبته» ما يكشف عن هذا الانتقال ‏ التحول. لم يعد السامع. 
عنصرا أساسيا في القول. كما كان في الخطابة. كذلك لم يعد 
الموضوع . قتضر | اساسا فيهء كا كان في الخطابة. وَإِنما صار القائل 
العنصر الأساسي في القول. ومعنى ذلك أن خطأً فاصلا بدأ يرتسم : 
الانفصال عن المشاببة والمحاكاة؛ بحيث أخل الشاعر تحدث شعره 
الخاص. دون لحوء إلى معيار خارجى - أي دون اللجوء إلى المعيبار 
القديم الموروث. بتعبير آخر لم تعد القبيلة» أو الخليفة الموضوع 
الأساسمي للشعرء وإنما أصبح الشاعر هو الموضوع, أي أخذ الصنيع 
الوبداعي يحل محل المحاكاة النقلية» وغلبت أولية الذات على أولية 
الموضوع . 
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بيان من أجل كتابة جديدة 


كان الخليفة في قصيدة لجرير أو الفرزدق مثلاًء كل شيء» لكنه 
أصبح ع في قصيدة لأبي تمام أو أبي نواس أو المتنبي» بعدهما وسيلة 
للشاعر - أي أن الشاعر هو الذي أصبح ع المغزرياء كل شيء. ذلك هو 
طابع الحداثة أو الإحداث في مراحله الأولى» كما عرفناه في المجتمع 
العربي: الشاعر يجد جوهره الوسداعي العميق في ذاته, لا في خارج 
ذاته ‏ سواء كان هذا الخارج «تراثاىء أو كان «جماعة».ء أو كان 
ونظاماً» . 


السامع (ا جمهور) الذي ف وهر 0 
هذا التحول نحو الكتابة» أي نحو تعبير مغاير» ولد مولا نشو 
ثقافة جديدة» وتقويم جديد. 
- . ل 


لا تخاطب الكتابة السامع. عبر أذنه» وإما تطرح أمام الآخرء نضا 
يشاهده ويتأمل فيه. إنها بتعبير آخرء لا تخاطب الجمهور - «العام) 
شأن الخطابة, وإغما تتوجه إلى القارىء 5 «الخاص). («العام» 
و«الخاص») هنا لا للتفصيل » بل لتحديد النوع) . والقارىء هنا لا يقف 
أمام النص المكتوب, وقفة السامع أمام الخنطبة: يقتع ويؤمن» أو 
برفض ويبقى على رأيه. وإما يدخخل في النص ويتأمله. ولا تخرج 
توقعاتهء فيا يدخل النص» عن ثلاثة 

يقرأ هذا النص ليذكره بما عرفه» بشكل أو آخر. 

# يقرا :هذا النص :ليرئ ما غرفه معروضا بشكل خيل لا يدر 

أن يعرضه في شكل ماثل . 
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النّابت والمتحوّل 
- يقرأ هذا النص ليعرف ما لا يعرفه. 

ويما أن الكتابة ليست ماكاةً وائتلافاً» وإِعا هى اختلاف وإبداع. 
فإذ العرنحين الكولان يتقظات خلقاقا » الآن معرفة الممؤوفه ماله :نافلة ؛ 
عدا أنها تكرارية. ولهذاء كان التوقع الثالث هو ما ينبغي أن نواجه به 
النص الكتابي. 

القارىء؛ إذن؛ لا يطلب من الشاعر أن يعيد إنداج ما أنتجه 
الشعراء السابقون». أي أن يعيد إنتاج «الماضي» أو . «القديم»ء وإعا 
يطلب منه أن «يحدث» ‏ أى ي أن يبدع شيئاً جديداً. إنه يطلب من 
الشاعر رؤيا للعام وأشيائه جديدة» وطريقة تعبير جديدة. يعني ذلك 
أنه يطلب من الشاعر. من حيث هو مبدع؛ أن يكتب كما لو أن الشعر 
قبله لا وجود لهء أو كانه فيما يكتب» ممترق الشعر كله؛ دون أن 
براه. بل يطلب من كل كاتب إبداعي أن يكتب كأنه؛ فيم| يكتب. 
يخترقٌ الكتابة كلهاء دون أن يراها. ‏ 


«لم لا تفهم ما يقال؟2): تصبح دلالتها أن ليس هناك أمام قارىء 
النص شيء معطى » واضح. وأن عليه أن يكتشف, هو بنفسه؛ ما 
ينطوي عليه هذا النص. وبما أن القراءة مستويات تابعة لمستوى 
القراء. فلا يمكن أن يصل قارىء النص ام لى القبض على 
«حقيقته) النبائية. فلهذه «الحقيقة» مستوياتها أيضا. القارىء مهذا 
المعنى «يخلق النص». 1 إنه خلاق آخر يواكب خلاق النص. والنص 
الإبداعي هوء بهذا المعنى. أفق من الدلالات أو من «الحقائق» وليس 
«مكانأ» لفكرة أو مجموعة من الأفكارء نراها ونلتقطها بوضوح . والجلية 
واحدة . 
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بيان من أجل كتابة -جديدة 


علوت 


هذا كله لا يعني أن الشعر «القديم» انتهىء أو أن «الجديد) هوي 
بالضرورةء. أفضل منه. وفي هذا سر الإبداع الفني الذي لا بخضع لا 
تخضع له التعبيرات الحضارية الأخرى: الاقتصادية ‏ الاجتاعية - 
السياسية. وإنما يعني أن انتقالناء حضارياًء من الخطابة إلى الكتابة 


يفترض بل يقتضي انتقالناء فنا من علم جمال الخطابة إلى علم جمال 
الكتابة . 


أحدّد ملامح علم جمال الكتابة في النقاط التالية : 


١‏ - أفكر في ما أعرفه وأكتب حول ما أعرفه. هذا هوجوهر 
نظريتنا الموروثة إلى التفكير وإلى الكتابة. فالعربي يفكر في ما ينضح له 
من ذاتهء لا في ما يغمض. يفكر في ما كتب من قبل لا في مالم 
يكتب» بعد. لكن حين لا نفكر إلا في ما نعرفه ولا نكتب حول ما 
نعرفهء فنحن لا نفكر في الواقع ولا نكتب. الإبداع دخول في 
المجهول لا في المعلوم. فأن نبدع إذن» أي أن نكتب, هو أن نخرج 
مما كتبناه ‏ من مسافة لحظة مضت, لكي ندخل في مسافة لحظة تأتي. 
المفكرء الكاتب لا يفكر إذن ولا يكتب إلا إذا كتب وفكر بشكل 
مغاير لما يعرفه. بحيث تكون كتابته نقطة لقاء بين ذه نفي المعلوم وإيجاب 
المجهوله: 


0 إيجاب المجهول إلى ما يشبه موجاً يُغوينا لكي تبحر 
: إنه شيء غريب عنا لكنه هو نحن في الوقت ذاته. في حين أن 
ا الو ار وبيلا كان 
الأسلاف الشعراء يفضلون» بوحي الفطرة الموروثة» ما «هم» على ما 
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الثابت والمتحوّل 
«يفعلون» فإن على الأحفاد اليوم أن يفضلوا ما «يفعلون» على ما 
(لهم) . 

؟ - يجب أن نتغير الكتابة تغيراً نوعيأء فالحدود التي كانت تقسم 
الكتابة إلى أنواع: يجب أن تزول؛ لكي يكون هناك نوع واحد هو 
الكتابة. لا نعود نلتمس معيار التمييز في نوعية المكتوب: هل هو 
قصيدة أم قصة؟ مسرحية أم رواية؟ وإنما نلتمسه ف درجة حضوره 
الوبداعي. ولئن كانت الكتابة» في الماضيء خريطة رسمت عليها 
حدود الأنواع» وعينت رفوفها وأدراجهاء وكان على كل من يدخل 
إليهاء أن يقدم كالزائر أوراق اعتاده النوعية الخاصة, فإن هذه 
الخريطة اليوم بيضاء دون أدراج ولا رفوف. والداخل إليها هو 
وحدة» الغازي المخلخل الذي رَمَى علامة الزيارة ورفع علامة 
الغزو. 


1 1 يعد كافياً أن نخلق زمناً شعرياً متحركاًء وإنما يجب أن نخلق 
زمناً ثقافياً متحركاً. وني هذا تتغير العلاقة في فعل الإبداع: لا تعود 
بين الخلاق وثراث سابق , بل تصبح بين الخلاق وحركة الخلق. وذلك 

يتضمن ثلاث حقائق . 

الأولى: ليس التراث ما يصنعكء. بل ما تصنعه. التراث هو ما 
يولد بين شفتيك ويتحرك بين يديك. التراث لا يُنقل بل يُخلق . 

الثائية: ليس الماضي كل ما مضى . الماضى نقطة مضيئة في مساحة 
معتمة شاسعة. فأن ترتبط كمبدع . بالماضى هوأن تصدر عن هذه 
النقطة المضيئة . 

الثالثة : جوهر القصيدة في اختلافها لا في اتتلافها. إنه في الفرق 
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بيان من أجل كتابة جديدة 


الذي يعدّد العام ويكثره. وإذا كان الجوهر في الفرق» أي الاختلاف. 
فل" شىء يعوض عن الشعر أو يحل محله . المادة هى الواحدة, أما 
الكثير فهو الإنسان. 


الفعل المنتج أكثر أهمية من المنشج . يجب أن نكتب ونقرأء لا 
بروح التوكيد على النتاج بحد ذاته؛ بل بروح التوكيد على فعل 
الخلق. ففعل الخلق أكثر أهمية بما نخلق. بدل أن نعجب بنجاح 
القصيدة. أي بكالهاء ونلتلٌ بها كثيىء مكتملء يجب أن نوجه النظر 
إلى الحركة الخلاقة التي أنتجت هذه القصيدة, إلى الطاقة الإبداعية 
الكامنة وراءها. فالنتتاج الأول للمبدع ليس أن ينتج نتأجه بل أن 
ينتج ذاته . 
- ليسث الثقافة استعادة وإنما همي ابتكار. يجب أن نكتب ونقرأ 
ما نبي وعي أصيق أن اثقفة ليست في الشيء القائ ثم المؤسس» وإنما 
هي في ما يتحرك» ويؤسس . لا تعود الثقافة مجموعة الآثار والقيم 
والكتاسن والتجزاتة التحققية بل تصحم اخرعة الي عن في طرريق 
التأسّس» تصبح الإبداع متحركاً في اتجاه المستقبل. وهذه هي الثقافة 
الفعالة الببى تبدع الإنسان في) يبدعهاء وتؤسسه فيم| يؤسسها. 


- البداية المطلقة مستحيلة . لكن ثمة خصوصية تظهر في مظهر 
البداية حين نغير وجهة الانطلاق. هذه الوجهة كانت في الشعرء 
مثلاء كا يلى: الكتابة هي نتاج المعنى. كان الشاعرء بتعبير آخرء 
يكتب المعاني (التي يعرفها). وجهة الانطلاق اليوم هي : المعنى هو 
نتاج الكتابة. هذا يعني أن القصيدة ليست جواباء بل هي سؤال 
ضمن السؤال أو سؤال يتجاوز السؤال. ليس المهم» إذن» في قراءتهاء 
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الثٌابت والمتحوّل 

أن نبحث عن الجواب بل أن نحدد مناطق الغامض وغير اليقيى من 
أجل أن نتقن طرح الأسئلة الجديدة. ومن هنا 0 نكتب الشعر 
ونقرأه فيا نستبدل مقولة الفهم بمقولة التأمل. لا أعود أقول: 
كقإرىءء أمام القصيدة: لم أفهمهاء ما معناها؟ بل أقرأ وأسأل 
وأحاول أن أكتشف مزيداً من الأسئلة . كانت مقولة الفهم غايةء في 
الماضي» واليوم يجب أن تتحول إلى وسيلة . 

الشعر لا يبدأ هنا وينتهي هناك. ليس للشعر تُخوم. لذلك ليست 
المسألة أن نفهمه. بل أن نتأمل في أبعاده. ليست أن نستوعبه. بل أن 
لواكبه. وهكذا لم يعد جائزاً أن نقرأ القصيدة خطياً - سطراً سطراً. 
وإنما يجب أن نقرأها كأننا نقرأ فضاءً . 

٠‏ - بعد الإعصار الذي يمحو حدود الأنواع من على خريطة 
الكتابة» يجيء الحدوء. ثمة حاجة إلى الدخول في تحديد جديد لكتابة 
جليدة, 0 

ليس الشكل عند الشاعر الحديث؛ في هذه الكتابة الجديدة صيغة 
كتابة» وإِعما هو صيغة وجود. أعني أنه وعد ببداية دائمة. ومن هنا لا 
ينطلق الشاعر الحديث من أولانية شكلية, بل ينطلق. على العكسء 

من أولانية اللاشكل. ابتداءٌ؛ يتحرر من المكتسب». لمتعلّم 
الاصطلاحى . ابتداءً؛ لا يبمارس ما مورس. ابتداءٌ. يخلص من 
تصنيفه داخل الثقافة الموروثة. ابتداءٌء يتحرك وفي أعماقه طموح ليس 
إلى أن يتعلم القيم السائدة. بل إلى أن يخلق القيم الجديدة. ابتدامٌ 
يرى أن المسألة ليست أن يكرر لغة معروفة. بل المسألة أن يكتشف 
لغة غير معروفة. ابتداءًء يختار المجيء من المستقبل . 

- الشاعرء في هذا المنظورء لا ينقل في شعره أفكاراً واضحة أو 
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بيان من أجل كتابة جديدة 


جاهزة» ىا هو الشأن في كل شعر كلاسيكيء وإنما يمد كلماته كمائن 
وأشراكاً لالتقاط عالم غائب. وإذ يمدها يكافح اللغة من حيث أنها 
مط: كفاح الشعر ضد اللغة ككفاح الزهرة: الزهرة مشروطة بالتربة 
لكنها شيء آخر غير التربة. إنه كفاح يجعل اللغة باستمرار ملغومة» 
محولة عن عاداتهاء كتاج «يفسد) اللغة » بأعمق معنى عناه النقاد في 
كلامهم على «إفساد» أبي مام للشعر. ومن هنا يبدو الشاعر الحديث في 
كتابته مخاطراء يتقدم في مجهول: لا ينظم أرقا اكتشفها غيره. وإنما 
يكتشف أرضاً يترك تنظيمها لغيره . وإذ يتقدم في هذه الأرض وما 
وراءهاء لا م وفقاً لمخطط سابق» بل بدفعات متلاحقة» مفاجثة. 
كأنه يقول لنا: أنا كاشف مبتكرء ولست كاتباً. 
إن شكل الكتابة عند الشاعر الحديث هو الذي يخلق فكراً عالاً 
غير متوقع. كن اللغة هنا ليست المخلوقة, بل الخالقة. والكتابة - 
القصيدة ليسث» هناء شكلا سابقاً يحضن فكرة لاحقة. | إغا لذ تعر 
0 أنها تعبر عن شيء هو كل شيء, ولا تغلق عليه» وإنا 
تفتحه إلى ما لاهاية - في تعبير يوحي بأنه صاغ ذاته لتوهء لا من زمن 
. فليست الكتابة هنا شيئاً منفصلاً كالمهنة, ليست وصفاً ولا 
ل إنها حالة الإنسان بوصفه كلا. وف هنا فليا انها 
من شكل مُعطى محدّد يمكن أن يكون في مستوى تجربة كيانية. فهذه 
التجربة من طور يتجاوز طور الكلام» فكيف إذن لا يتجاوز طور 
الشكل؟ وتعلمنا هذه الكتابة كذلك أن جهل الشعراء العرب بهذه 
الحقيقة هو الذي يُبقي نتاجهم سجين إطارٍ مسق كأنه سجين قبر. 
وتعلّمئا هذه الكتابة أن علم جمال الشعرء وباختصار أن علم اللجمال» 
ليس علم جمال الثابت» وإنما هو علم جمال المتغير. 


ينذا 
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الهوامش 


درّسء مثلا. تلميذه ابن المعتر قصيدة لأبي نواس وشرحها له: طبقات ابن المعتز 
ص .١917‏ 

الكامل: الحزء الأول» ص 79. 

الكامل: الجزء الثاني» ص .١‏ 

الشعر والشعراء. ص .1١-1١١‏ 

الشرحء جزء ١‏ ورقة 2١‏ تاريخ النقد الأدبي عند العرس» لإحسان عباس» 
ص 70/4 , 

العمدة. الخزء الثاني ص 7758 . 

المصدر نفسهة. ص 778 . 

العمدة. صن 778 . (اللتزء الثاني). 

الموشح للمرزباني. ص ,59١‏ 


الموشيح ؛: ص ؟97١1,‏ 
كان قد عرف سابقاً في اللغتين السريانية والآرامية. وقبلها في الفيئيقية والبابلية 
والسومرية . 


قيل إن أول من صئف كتاباً هو زياد بن أبيه في المشالب» لكنه لم يصل إلينا. 
والكتاب الأول الذي وصل وطبع كان عن أخبار الأمم الماضية صنفه عبيد بن 
شرية الجرهمي» الذي استحضره معاوية من صنعاء (اليمن). وقد طبع في 
حيدر آباد 1941 (بسروكلمان» تاريخ الأدب العربيء الجزء الأولء ص 
5١-176‏ 3). 

توفي سنة 014" ها , 

يمكن أن نذكر أسماء أخرى كعبد الكميد الكاتب وابن المقفع والجماحظ والحخلاج 
وابن عربي والسهروردي . وترائئا حافل بأساء أخرى كثيرة. 

هذه الأقوال وكثير غيرها وردت في صبح الأعثى» الجزء الأول ص 5" وما 
بعدها. 
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أفقه 


المصدر نفسه. ص ”147. 
المصدر نفسهء ص ”47. 
المصدر نفسه. ص .5١-608‏ 
راجع صبح الأعثى. .5١-58/١‏ 
صبح الأعثى .46/١‏ 
المصدر نفسه . 
صبح الأعئى 71/1. 
المصدر نفسه . 
مود سامي البارودي - شاعر النهضة. مكتبة الأنجلو المصريةء القاهرة 21١954‏ 
ص .)1١/‏ راجع أيضاً: (أضواء على الأدب العري المعاصرء تأليف أنور 
الجندي. دار الكاتب العربي» القاهرة .١459‏ ص ه١١‏ 55١)؛‏ (الأدب 
العربي المعاصر في مصرء تأليف شوقي ضيف دار المعارف بمصرء الطبعة الثالثة. 
ص ”م - .)41١‏ 
ولد في بغداد سنة 218170 في عائلة فقيرة. وكان أبوه عريفاً في الجيش العثماني . 
وحين مات البارودي (4 140) كان في نحو الثلاثين. وبينما عمل البارودي وزيراء 
فرئيس وزارة» عمل الرصافي عضراً في المجلس المبعوثان.ٍ وبعده عضواً في البرمان 
العراقي : فكلاهما عني بالسياسة, ومارس شؤونا عملياً. لكن الرصائي عاش 
أيامه الأخيرة فقيراً» وقبل إنه اضطر إلى بيع السجايرء لكي يعيش. 

تميزت حياته. بالجرأة في التعبير: سياسياء » هاجم الحكم العثماني» وبعده 
الحكم الإنكليزي, وهاجم. اجتتاعياً. العادات والتقاليد الدينية وغيرهاء مما أدى 
إلى الإفتاء بتكفيره وحرق كتابه «رسائل التعليقات»)؛ وطرده من العراق. مات سنئة 
156 

ظهر ديوانه في طبعة جديدة | بيجزءين كبيرين عن دار العودة. بيروت». 5/ا19, 
انظر القصاشد التالية» تباعاً «إلى الأمة العربية» ص 555, «تجاه الريمحاني» 
شكواي العامة». ص 2"١"‏ «كيف نحن في العراق». ص 7594. وحكومة 
الانتدابو. ص ١٠"‏ 4» «المرأة في الشرق». ص 1756.ء «نساؤناى ص ١ل‏ 
وحرية الزواج عندنا» ص ه“الء «المرأة المسلمة»»» ص .15٠‏ «التربية 
والأمهات». ص 55١.ء‏ «إلى الحجابيين». ص 167., (الديوان» المجلد الأول)» 
«العادات قاهراتع. ص 2١5‏ (الديوان, المجلد الثاني). دار العودة. 
ص 4ل/ا"ء المجلد الثاني. انظر أيضاً (المجلد الثاني): «معترك الحياة». ص 
٠ع‏ رسياسة لا حماسةو ص ,.18١‏ 
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ا موامش 


انظرء مغلا: «الحق والقوة»ء ص ٠9١ء‏ دولسون بين القول والفعل»» 
ص لا"ا"ا. (المجلد الثاني). 

انظر (المجلد الثاني): «مظاهر التعصب في عصر المدنية»» ص 775 , 

انظرء مثلاً: «ولسون بين القول والفعل». ص /الا (المجلد الثاني)؛ «يا محب 
الشرق»» ص 44" «الإنكليز في سباستهم الاستعارية؛»» ص 4:١”‏ (المجلد 
الثاني) . 

انظرء مشلا: «معترك الحياة؛. ص .٠٠١‏ «المجلس العمومى». ص /ا7. 
(الجلد الثاني). ١‏ 

انظرء. مث معاك مثلا: «حقيقتي السلبية؛. ص ؟57, «بين الروح والجسد». ص 5077 
«لووء ص 19١ه.‏ (المجلد الأول)» «السجايا فوق العلم وفوق العلم». 
صن 17 (المجلد الثاني). 

انظرء مكلا : وحن والماضي). ص "4.» (المجلد الأول). وخلال التاريخو. 
ص "1517 (المجلد الثاني) . 

انظلر. مقال: «معترك الحياة».» ص .٠٠١‏ «ميت الأحياء وحي الامواتو» 
ص ”117 » (المجلد الاول)» وما هكذان. ص ”57 «الفيل والخمسل؛. 
ص ٠.77/4‏ (المجلد الثاني). «في سبيل حرية الفكر». ص 141 اتنبيه النيام»؛ 
ص 757. «العادات قاهرات». ص "ا١الاء‏ «في حفلة شوقي»» ص 27/1 
(المجلد الأول). 1 

انظرء مثللا:؛ «العلمفء ص 20757 دفي القطار».» ص 26517 «السفر في 
التومبيل». ص ...58١‏ . الخ» وانظر أيضاً قصائده: «الوصفيات»: 
و«الكونيات» ‏ (المجلد الأول)» حيث يتحدث في الأولى عن الأفكار والآراء 
العلمية. كالحاذبية والكهربائية ووحدة المادة وغيرهاء ويتحدث في الثائية عن 
المخترعات العلمية كالطيارة والقطار والتلغراف وغيرها. 

انظر. مثل: (بعل النزوح»» ص 2٠١‏ وحكومة الانتداب». ص .1١"‏ 
«الوزارة المأنبة»» ص .5٠5‏ «آل السلطنة», ص 595 (المجلد الثاني)» اتبيه 
النيام؛ ص 5 (لمجلد الأول). 

انظر. مثلا : دفي المعهد العلمي». ص 25١١‏ وسياسة لا حماسةى ص »18١‏ 
«في سبيل حرية الفكره. ص 2.14١‏ «خواطر شاعر». ص 2.5500 (أنا والشعرة؛ 
ص "4 5 (المجلد الأول). 

كتب مثلاً قصائد حول: وحدة اللمادة, الجاذبية» الكهربائية وأشعة رنتجن, 
داروين والتطور. ديكارث والوصول إلى اليقين عن طريق الشكء الاشتراكية؛ 
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القاطرة والقطارء كرة القدم. الأوتوموبيل» التلغراف» الفونوغراف», الترامواي » 
الطيارة» البلياردء الساعة. التصوير الفوتوغرافي» السينماء . . . إلخ» بالإضافة 
إلى كتابته حول الموضوعات المباشرة الحية المتصلة بالدين والسياسة والرب 
والأخلاق والعادات. ولى يكن يتردد في استخدام الكلمات الأجنبية في شعره مثئل: 
تلفون. تلسكوب» التوموبيل» الكرديئال» الجنرال» الفاشستية . . , إلخ . 

ولد في بعلبك سنة 21815 ومات في القاهرة سئة 15144 . في العشرين من عمره 
هاجر إلى تونس, ومنها إلى باريس. سنة ؟”1894. وفي سنة 21897 جاء إلى 
الإسكندرية وعمل حرراً في «الأهرام». وحين انتقلت الجريدة إلى القاهرة» عرض 
عليه صاحبها بشاره تقلاء رئاسة تحريرهاء فرفض كما يروى. أصدر سنة 1١9٠١‏ 
«المجلة المصرية» ‏ وكانت أولى المجلات الأدبية في الشرق العربي» ثم أصدر 
جريدة «الخوائب» . 

ولد في القاهرة سنة 1847. درس في إنكلترا (لندن) الطب. وتخصص في علمي 
الأمراض الباطنية والجراثيم» وبقي في لندن حوالى عشر سنوات (1417 
© وبعد أن عاد إلى القاهرة» تولى مهمات مختلفة كان آخمرها وكالة كلية 
الطب بجامعة الإسكندرية؛ سنة ه*191. وني سئة ١445‏ هاجر إلى الولايات 
المتحدة (نيويورك)» حيث مات في ؟١‏ نيسان (ابريل) 1962. 


شعر الوجدان» جمع محمد صبحي) )١970‏ ص 358. 

جماعة أبوللىى لعبد العزيز الدسوقي. الطبعة الثانية» القاهرة 191/١‏ ص 215١‏ 
راجع أيضاً: رائد الشعر الحديث» لمحمد عبد المئعم خفاجي» القاهرة 1408. 
وتجدر الإشارة إلى أن عباس العقاد لم يكن راضياً عن تسمية المجلة فقد انتقدها 
في كلمته المنشورة في عددها الأول فقال: «وعرف العتويية. والكلدانيون من 
قبلهمء رب للفئنون والآداب أسموه عطارد. . . فلو أن المجلة سمّيت باسمه لكان 
ذلك أولى» من جهات كثيرة: منها أن أبوللو عند اليونان غير مقصور على رعاية 
الشعر والأدب. بل فيه نصيب لرعاية الماشية والزراعة» ومنها أن التسمية الشرقية 
مألوفة في آدابنا ومنسوبة إلينا. . . وكذلك أرى أن المجلة الي ترصد لنشر الأدب 
العربي والشعر العربي» لا بنبغي أن يكون اسمها شاهداً على خلو المأثورات 
العربية من اسم صالح لمثل هذه المجلة». (مجلة أبوللو/١؛»‏ ص 4ه 6ه 
وانظر: جماعة أبوللى ص ؛ "١‏ وما بعدها). 

كان ابو شادي رئيساً لتحرير المجلة. واختير شوقي رئيساً للجمعية» وقد رأس 
جلستها الأولى في ٠١‏ اكتوبر 21477 في منزله. لكنه توفي بعد أيام» نهار السبت 
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الموامش 


4 من الشهر نفسهء فاجتمع أعضاء الجمعية في 71 من الشهر نقسه أيضاًء 
وانتخبوا نخليل مطران» بالإجماعء رئيسا. 

وكان من أعضائها: أحمد محرم» حسن كامل الصيرني» علي العناني (انتخب وكيلا 
للجمعية)» إبراهيم ناجي» علي محمود طهء كامل كيلاني» أحمد الشايب» محمود 
أبو الوفاء أحمد ضيف.» محمود صادق, 

ثم انضم إليها شعراء ونقاد آخرون بينبم مصطفى عبد اللطيف السحرتي» صالح 
جودت» عبد العزيز عتيق» مختار الوكيل . 

جلة أبوللو» العدد الأول» أيلول (سبتمبر) 1417, ص 4 -0. راجع أيضاً: 
جماعة أبوللى ص "١"‏ وما بعدها. 

ج.ماعة أبوللي ص "١16‏ -/7117. 

جماعة أبوللوه ص .١١6‏ 

يعرّف أبو شادي الشعر المرسل والشعر الحر بقوله: «يعدٌ من الشعر المرسل نسبياً 
ما تجرد من التزام القافية الواحدة» وإن يكن ذا قافية مزدوجة أو متقابلة» ولكن 
الحقيقة أن الشعر المرسل ءوده 81016 لا يوجد فيه أي التزام للروي» أما الشعر 
الحر 50ةه/7 ء156 فهو الشعر الذي لا يكتفي فيه «الشاعر بإطلاق القافيةء بل 
يجيز أيضاً مزج البحور حسب مناسبات التأثينه. 

(الشفق الباكى» المطبعة السلفية» القاهرة 1974 ص 0170). 

ويقول مدافعاً عنها: «إذا عذرت من لا يقدرون قيمة الشعر المرسل والشعر الحر 
وتنويع الأوزان والابتداع فيهاء وأثر كل ذلك في تحرير التعابير الشعرية من القيود 
الثقيلة ودفعها حرة لتكون للأدب العربي شعرا دراميًا قوياء بعد أن حرم ذلك 
طويلا في ماضيه ‏ إذا عذرت هؤلاء؛ فإني لا أعذر من يجازفون بأحكامهم تبعا 
للمحبة والكراهة لذات الشاعر» . 

(الصدر نفسهء ص .)١71١‏ 

مقدمة الشابي لمجموعة أبي شادي : «الينبوع»» 19174. 

جماعة أبوللى ص 8#" ب 0 . 

راجع أيضاً: جماعة أبولل ص .77"١‏ 

نحت راية القرآن» المكتبة التجارية الكبرى» القاهرة 19517 ص .7٠١‏ وأقوال 
الرافعي في هذا السياق مأخوذة كلها من هذا الكتاب. 

طه حسين» مقدمة نقد النثرء القاهرة 191748: ص ". 

يصف طه حسين هذا القول بأنه ومجازفة ساذجة:, المصدر السابق» ص ١‏ . 

طه حسين. المصدر السابق» ص .١١‏ 


إرذففا 
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المصدر السابق. ص 4/. 

«الشعر كلام مؤلف. فما حسن فيه فهو في الكلام حسن وما قبح فيه فهوني 
الكلام قبيح . فكل ما ذكرناه من أوصاف حد الشعسرء فاستعمله في 
الخطابة. . . ». (ص 55. المصدر نفسه) , 

البداية والنباية» /1/ ١/ا.‏ وهئاك أخبار كثيرة عن الاستهانة بالكتابة» راجم ما ورد 
عن الخطابة في البيان والتبيين للجاحظ, راجع أيضا الخطابة في 'صدر الإسلام. 
محمد طاهر درويش» القاهرة .1١94560‏ ص ١١8‏ وما بعدها. وراجع الخطابة 
العربية في عصرها الذهبى, إحسان النصء دار المعارف 19457 , 

راجع «صبح الأعشى» المزء الأول. ص 0" وما بعدها. 

صبح الأعثى؛ ص 5". وني رواية: «قال الأصمعي : كان ذو الرمة يقول: لأن 
يروي شعري صبي في المكتبء أحب إليّ من أن يرويه الأعرابي» لأن الأعرابي إذا 
شك في حرف وضع مكانه حرفاً يقتضيه من ساعته وقد سهرت له ليلة. والصبي 
إذا شك في حرف وضم مكانه حرفاً سكت حتى يسأل معلمه . (مقدمة مخطوطة 
ديوان الأبيوردي » نقلا عن وكتاب القواني» للتنوخي .» دار الإرشاد. بيروت 
٠ع‏ (المقدمة ص /ا"3). 

المجموعة الكاملة لؤلفات جيران خليل جيران بالعربية, دار صادر» بيروت » 
ص 755. 

صايغ توفيق» أضواء جديدة على جبران» منشورات الدار الشرقية للطباعة 
والنشرء بيروت. لبنان» 1955» ص 1960-155. 

المجموعة الكاملة (العربية)» ص .0١!‏ 

المصدر نفسه. ص 015. 

المصدر نفسه. ص 018. 

أضواء جديدة على جبران» ص 190. 

المصدر نفسه. ص 157. 

الفتوحات: 198/7 . 

لصدر نفسه: ؟/؟١"‏ و806. 

ابن خلدون. المقدمة,» ص ؟١٠١.‏ 

الظر: التوراة, الملوك الثاني »١١/9‏ آرميا: 2159 755. 

أضواء جديدة على جبران» ص 7١6‏ 0 5؟7,. 

المجموعة الكاملة (المعرية), ص ١‏ 

المصدر نفسه. ص 4. 
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ا هوامش 


المصدر نفسه.؛ ص 5١8‏ . 
المصدر نفسه» ص .٠١‏ 
المجموعة الكاملة (المعربة)» ص ؟١١.‏ 
المصدر نفسه. ص ,.١١‏ 
المصدر نفسه. ص "١‏ -737, 
المجموعة الكاملة (المعربة)» ص ”ا ه"ا, 
المصدر نفسه. ص لا" . 
الصدر نفسه. ص 786 - 98", 
المصدر نفسه. ص لاا -758. 
المصدر نفسه.» ص "", 
المصدر نفسه. مقطوعة وعندما ولدت كأبتي) . ص '4.. ومقطوعة وعندما 
ولدث مسرتي»؛: ص .4١‏ 
المصدر نفسه.؛ ص 55 ,. 
المصدر نفسه. ص 7١‏ (مقطوعة الليل والمجنون) . 
المجموعة الكاملة (المعربة). ص مك هك ك9كء الء لالآء 5ل هلك لال 
أ مث لل 154., 
المصدر نفسه» ص .١6‏ 
المجموعة الكاملة (المعربة)» مقطوعة «اللصلوب». ص 0", 
المجموعة الكاملة, (المعربة)» ص ,١9‏ 
المصدر نفسهء مقطوعة «العدالةو» ص 18.» و«النملات الثلاثة.» ص 50 , 
المصدر نفسهء مقطوعة «القفصان». ص ١50؟,‏ 
المصدر نفسه. مقطوعة «الملك الحكيماء ص ١3.ء‏ ورداطليوا تجدوا»» ص .١١‏ 
المجموعة الكاملة» (المعربة) مقطوعة «العالم الكامل». ص ١؟‏ -"47. 
المصدر نفسه. مقطوعة «اللهى ص .٠١‏ 
المصدر نفسه. مقطوعة «اللذة الجديدة»» ص 7١‏ . 
المجموعة الكاملة, (المعربة) ص 58 .0١-‏ 
المجموعة الكاملة, (المعربة)» مقطوعة «الشرائع» ص .١١١‏ 
المجموعة الكاملة (العربية):» ص 14. 
المصدر نفسه. ص .١7١‏ 
المصدر نفسه. ص ١ "١‏ , 
المصدر نفسه. ص 117 . 
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المصدر نفسه. ص /ا5١.‏ 

المصدر نفسه. ص ١9/7‏ . 

المصدر نفسهء ص 4494. 

المصدر نفسه ص 107. 

المجموعة الكاملة (العربية)» ص !10 . 

المصدر تنفسف ص .٠١١‏ 

المصدر نفسه. ص .١١١‏ 

المصدر نفسه ص .1١5‏ 

المصدر نفسه. ص .١١6١‏ 

المصدر نفسه. ص .560١‏ ١لاآ.‏ "“م؟. 78060. 
المصدر نفسه.ء ص ١؟١.‏ 

المجموعة الكاملة (العربية)» ص 586. 

المصدر نفسه. ص ."١١‏ 

المجموعة الكاملة (العربية)» ص /ا6ا, 

المصدر نفسه. ص 718, 

المصدر نفسه. ص 7509, 

المصدر نفسه» ص 7ل/", 

المجموعة الكاملة (العربية)» ص 5ل/ا. 

المصدر نفسه. ص "85". 

أضواء جديدة على جيرانء ص ل9ا١.‏ 

المصدر نفسه.ء ص 88. 

من رسالة لماري هاسكل سنة 14171. أضواءء ص ؟7؟. 
كتبت هذه الأفكار بين سئة 19416 19773ء انظر المصدر السابق. ص 8لا - 
لالا, 

المجموعة الكاملة (العربية). «العواصف». ص ؟287", 
المصدر نفسه.. ص 7١١‏ . 

المصدر نفسة. ص .7١١‏ 

أضواء جديدة على جبران.» ص 1١9‏ 165. 

المصدر نفس ص .١44- 1١41١‏ 

المصدر نفسه, ص ١55 - ١57‏ على سبيل المثال.» وص /ا١.‏ 
المصدر نفسه ص 21١9-11١١‏ 118. 
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أضواء جديدة على جبران» ص .1١١54‏ 
المصدر نفسه. ص .1١6‏ 

أضواء جديدة على جبران» ص .1١5-1١6‏ 
أضواء جديدة على جبران» ص ؟١5١.‏ 
المصدر نفسه. ص .١167"‏ 

المصدر نفسه. ص .١١١‏ 

المصدر نفسه ص ”1177. 

المصدر نفسه ص ١؟١.‏ 

أضواء جديدة على جبران» ص 377 . 
المصدر نفسه ص .١159-1١55‏ 
أضواء -جديدة على جبران.» ص .١55‏ 
أضواء جديدة على جيران» ص /ال١‏ . 
المصدر نفسه. ص 19/8 . 

المجموعة الكاملة (العربية)» ص 7898. 
المصدر نفسه. ص 0”05. 

المصدر نفسه. ص 059 

أضواء جديدة على جبران.» ص 775 , 
المصدر نفسه. ص 6١؟.‏ 

أضواء جديدة على جيرانء» ص 776 . 
المصدر نفسه ص .7١9‏ 

المصدر نفسف ص ,7١١‏ 

المصدر نفسه. ص .19١-1١9٠‏ 
المصدر نفسه. ص 4لا١.‏ 

المصدر نفسه. ص .7١7‏ 

أضواء جديدة على جيران.» ص .77١‏ 
«وحاشية -ياتي». ص 585 - 5481 . يعود النص إلى سنة 18514. 
المجموعة الكاملة (العربية)» ص .79١‏ 
أضواء جديدة على جيران.» ص .١18١‏ 
المجموعة الكاملة (العربية)» ص /ا١0.‏ 
أضواء جديدة على جبران» ص 17 -48. 
ميخائيل نعيمه» جيرانء» ص ,1١99”‏ 
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أضواء جديدة على جبران.» ص 08 - .5١‏ 

المصدر السابق» ص 194. 

المجموعة الكاملة (العربية)» ص ل١8-21١601.‏ 

أضواء جديدة على جبران.» ص .١66‏ 

المجموعة الكاملة (العربية)» ص "الاه. 

أضواء جديدة على جبران» ص ١١5؟.‏ 

المصدر نفسه. ص 1١976‏ . 

المصدر نفسه» ص /ا/١‏ . 

للجموعة الكاملة (العربية)» ص /591 - 448 . 

أضواء جديدة على جبران» ص .7١١‏ 

المصدر نفسهف. ص .١9١‏ 

المصدر نفسه. ص ١97١‏ . 

أضواء جديدة على جبران.» ص "7 . 

أضواء جديدة على جيران.» ص ؟", 

المجموعة الكاملة (العربية)» ص 205614 0597., 

حين أستخدم هنا عبارة «الحضارة العربية» لا أشير إلى هذه التضارة بوصفها 
كلاء بمختلف إنجازاتهاء وإعا أشير إلى الطاب بع الذي 2 من جهة أولى. وساد 
ووجه من جهة ثانية. واستمر فاعلا سائداً. من جهة ثالئة. 


فا 


كفرس 
حرف الألف 
آدم: ج١:‏ 7904 الااد الااد 
الا لاط 785 ه56 
؟0"؛ جم؟: 57 لاه 04 
.135١ 115‏ 


الآأمدي جا١:‏ 88 -5و؛ ج؟: 
15 55-58-1599 ١٠لا‏ 
114-18-١ 5١١‏ 
"ا ب 755-576 لاا لا 
الا رف 7 افر بر 21015 5 
لشف ات لت ار م ار الك 
١ك‏ "الث 5آللل ولاه 
جاة: ؟17١١.‏ 

إبراهيم بن عبد الله ج؟: /ا18ا. 

إبراهيم بن هالء ج؟: 46. 

إبراهيم» حافظ ج 4: 4" 319. 


إبراهيم الخليل ج :١‏ ١ى"#؛‏ جب3: 
5١‏ 

إبراهيم » محمد أبو الفضل ج ١‏ : 74 
54 ج؟: 504, 

إبراهيم النخعي جا :١‏ 1:5" اللا. 

اسن ج؛ : 8ل١.‏ 





الأعلام 


1 


إبليس ج١:‏ الالا الاك 
"ا/ا؟؛ ج ؟: 15 ه5١‏ 44 
جاخ" 5غ ل لال الى 

ابن أبي ال صبع حا؟: ١5١‏ 

ابن أبي حاتم ج؟: 1١54‏ 144. 

ابن أي الحديد ج١: #4٠١‏ وولمء 

ا 

ابن أي دؤاد ج؟: 59 ؟357., 

ابن أبي طاهرء أحمد جا١:‏ لامم؛ 

. 84 

ابن أبي عتيق ج :١‏ ا 514 
1-366 5ة"؟؛ ج ؟ : م" 144ل 
101 , 

ابن أبي فتن ج ؟: /ا19ا. 

ابن أبي مليكة ج :١‏ 4197"ا, 

ابن الأثير ج11 115 ا لل 
لس ير ار لل ل 
'؟'ى/"؛ ج": 1١946‏ 1١؟ا‏ ج ع: 
١‏ 95 "57# إالااب مهكل. 

أبن إدريس» محمد ج؟: 515-"1ه8- 
00 

ابن الأشعت جا١ا:‏ ول/ا"ا؛ جد؟: 
000 


ج35 


جح 3 : 


لحف 


الثابت والمتتحول 


ابن الأعرابي جا؟9: 185 1١١‏ 
516-14 -5 :"و١‏ بوجة: 


1 
ابن الأنباري ج؟: 6لا١‏ - 188 
707-4. 


ابن البزاز الكردي ج :١‏ دلالا. 

ابن بسام ج؟: 711,. 

ابن بطوطة ج ؛: 48. 

ابن تثيمية جا١ا: -١5‏ لا1- لا 
كىن ججح ؟ ‏ 85 ؟ ج33 
لال "٠١‏ ل "ل الأكس نك خأكمه 
الا الا 176 336-119 
م53 - 779"9 ١75-١711-:51؟.‏ 

ابن التراح جاخ 3765ا, 

ابن جني ج :١‏ 00:؟!؛ ج 73: 1/0 - 
كلا - لالا١‏ امك مماس كما 
-7557-١595-19١-19٠‏ 41560 
جغ: .٠١‏ 

ابن الجوزي جدا١ا:‏ 15"ا؛ ج3: 
5657 "م5 هخن5 ل كمل؟1؛ 
جد": لاا 

ابن حبابة ج 15١ :١‏ "اه"ا, 

أبن حجر العسقلاني ج١ا:‏ 75750 
35١6‏ 438837 ج31 : 1719 - 
6 

ابن حزام جح (؟: 215 

ابن حزم الأندلسي جا :١‏ 4١د‏ لاا 
#00458" 40 كى"؟؛ ج 3 : 
7511-7555-5051 م3 ؛ 
جد" ١1١١‏ خاي 

ابن حتبلء أحمد ج :١‏ /78- 11" 
7" /و5"؛ ج73 لال لاد 





354 ١١ه٠١- 1١95١٠6١5‏ 554ل 
5860-61 جاخ ال . 

ابن الحنفية, محمد ج :١‏ 719؛ ج؟7: 
6 

ابن الخثعمي ج :١‏ ٠#م.‏ 

ابن خلاد الرامهرزي جا١:‏ 756. 

ابن خلدون ج :١‏ 1117-1959 اال 
ري يرن را لخر 3 
:”ا 4" _لاه" ل هخ" ارام ؟ 
حادة: 58 ٠6١" 1١1١8‏ . 

ابن دريد ج :١‏ 9ه""ا؛ جم ؟: مما 
6 . 

ابن ذي الحبكة ج ١‏ : /751. 

ابن الراوندي (الروانئدي) ج -1١59 :١‏ 
؟ا #"11؛ بجأ الات /الاد 
ثلا- الل ١م‏ 755:5 7497 
ك55ا؟؛ جد" لال لال1- لملا 

أبن رشد جا": 5 لاد 11 15١ثاد‏ 
803 جام لال :", 

ابن رشيق ج ١98-1915 :١‏ ١اهلا-‏ 
:6" كهثال لأه"؛ لج : 1د 
/ا6؟ ‏ 5095 - "“/ا؟ ‏ /ا9؟؛ ج 4 : 
,أدلة. 

ابن الرومي» علي بن العباس ج ؟: 
10 "ا لإا3, 

ابن زائدة, معن ج ة: .5١١‏ 

ابن الزبعري جا ١ا: .19١‏ 

ابن زيدون ج ١ا:‏ "1ا38, 

ابن سبعين جا": 73986 . 

ابن سعد جا ١‏ : #6" ل عمال 
”ا هلا" _ ىم" ىم" ١65‏ 
لج" : 75لا 


أبن سعيد بن قتيبة الباهلٍ ج ؟ : كا . 

ابن السكيت ج؟: 185. 

ابن سلام الجمحي ج -17١5-159 :١‏ 
الل ك ا شي ل ا 
4"؛ حم ؟: ١7/5 1١‏ لاه 
4 خ". 

ابن سليم ج؟: 71/8 

ابن سئان الخفلجى ج؟: 190. 

ابن السيد ج؟: 594. 

ابن سيرين» محمد ج ١‏ : 1785 786. 

ابن سينا ج؟: ١١٠١‏ "الا١؛‏ جد": 
7 , 

ابن شرف القيرواني جا١:‏ 584 

ابن طباطبا ج 4: 747. 

ابن الطراوة جا ؟: 7554,. 

ابن الطفيل ج": 384 . 

ابن عابدين ج :١‏ 4ل, 

اين عباد. الصاحب ج :١‏ ؟79, 

ابن عباس. عبد الله ج :١‏ "لا 
1١3575-18:‏ دهه؟ ل مث اال 
15-5" 18-717" مه" 
حجد؟ : ١59-1١54 -١517"- ١19‏ 
١‏ "م 55-1117-3584 7؛ 
جدا": 85 

ابن عبد البر الأندلبى ج١:‏ 17" 
مج “14 581 

ابن عري ج :١‏ 75875 7586؛ جا" : 
لظ 4571398-١١‏ ع" 7116 ,؛ جدة , 
69--١6١-١ه١-675 ١١"‏ 
لاه 1‏ 5359, 

ابن عساكر ج :١‏ 53/4 7381 - 81؟؛ 
ج؟: 1١1594‏ 

ابن غطأ الله ج ١‏ : مر 





ابن عقيل ج-": 777. 

ابن العياد الحتبل ج .938١ :١‏ 

ابن عياضء الفضيل ج": 7817 . 

ابن فارس» أجد ج ١‏ : كرف او 
جح" 558-195١‏ د 5٠٠‏ 

ابن فورك جح ؟: ٠ول"ار,‏ 

ابن قتيبة ج 195١8 #8 1784 :١‏ 
سدكت لض ات برف ل 5 
فرك ارك ارك ب اك اللأكرة 
ج"؟: 856- -١ 1١5-١١5‏ ألا 
"1١17-7957-1545 ١948-8‏ ؛ 
ج4: 9 ١١18-1١ل.‏ 

ابن القيم الجوزية ج؟: 1 1586 
لا4 - 4584 جد" 11١‏ 

ابن كثير ج١1: ,78١‏ 

ابن الكواء ج :١‏ /51. 

ابن ماجد ج": ٠0.7386‏ 

ابن ماجه جا :١‏ 7154؛ ج ؟: “741؛ 
جد" الى 

ابن المرتفى ج١:‏ 7"84. 

ابن المستدير» محمد جد": 80١؟.‏ 

ابن مطهر الحل ج :١‏ 385. 

ابن مطيع ج :١‏ 0#ا. 

ابن المعتز» عبد الله ج؟: 1١85‏ 
71-171١1751517 -195--6‏ 
الالو د 4/؟ ‏ هل/ا؟ د ملالا د ادا 
؟ 5١‏ ؛ سجحاة: 5565؟. 


ابن مقبل ج؟: 2١‏ 

ابن مقسم ج ؟: »4 

ابن المقفع ج-؟: 2488 5لا 756 
١"؛‏ جد غ: 5١‏ 359؟, 

ابن ملجم ج١:‏ 846. 


ابن مناذر جا: .١١6‏ 


الثابت والمتحوّل 


ابن منظور ج4؛: 58. 
ابن مهرويه جدا؟: الا؟. 
ابن نبائة المصري ج :١‏ 181 821. 
ابن هرمة جا؟: ,١١6‏ 
ابن هشام ج١:‏ وك" "1١‏ 5ه"؟ 


جا؟: 1357. 
ابن اليثم » الحسن حأ 518, 


أبو الأسود الدؤلي ج 7 : ١/5‏ ١91ل‏ 

أبو. أسيد الساعدي ج 8٠ :١‏ 

أبو البختري الطائي ج١ا: .14٠‏ 

أبو بردة بن أبي مومى الأشعري ج ؟: 
56 

أبو بكر الصديق ج -١57 91 :١‏ 
١54-1١54 *‏ -7لا١‏ د"/ا١ا‏ - 
١/7 - ١/0‏ لال ١‏ كملا -1١57- ١‏ 
*19- 19-1955 "77 "77 
المي ا ل را 0 
الا اا “ا 1د 
لحري ب ا ال ا ا لك 
5 /الا"اب جا 794 مه 
.578'-1١6١ 1١15-١ 85-589‏ 

أبو بكرة الصحابي جا .58١ :١‏ 

أبو قام ج :١‏ 4" 48-61-47 
6١14-١ 67”"-16‏ ١-3""2؛‏ جد ؟: 
55-١١-١١" 1149‏ اه 
١385- ١73١-55-18‏ دما 
كقك1ا لاؤق1-ه 198 155- 
ل لل تر ا ا ل لت 
1١-5١١-55585065‏ ١7ا-‏ 
؟1-5735-5١6-5٠١5-75١آ-ه‏ 
/١١ع‏ 58 1117-115١-5195‏ 
وق ال ل ال ير 0 





ال الك طرف الك فر 5 
ل ل لك الك 
ير ار ل ا لفرت 
الركتا ارك ارت ب الراك ارت 
اال "ا" "١5‏ ها"؛ جا" 
8-1١ -15‏ ١؛‏ ج515:24-”7 1١‏ 
114 هل "له لاا- 535 45 
؟ 115-56-7 550 اا 
7 

أبو ثور ج :١‏ 747. 

أبو جعفرء محمد بن عمرانث ج ؟: 
145 

أبو جهل ج :١‏ 0-187 7590. 

أبو الحسن الكاتب ج؟: 801. 

أبو حمزة الخارجى ج١:‏ 717-3747 
ا( 

أبو حنيفة ج ١1/5 :١‏ - 11/0 1741- 
لضت ا ار ا 
ج0ا: لاد ١6094 ١15 ١5‏ 
3165٠‏ 56 5784. 

أبو داود جا ؟: “7817 7386. 

أبو الدرداء ج 141١ :١‏ 8]4., 

أبو دهبل الجمحي ج 440١-14٠١ :١‏ 
جح": 5055., 

أبو دعبل الخراعى ج ١ا: .5١٠١‏ 

أبو دؤاد ج؟: 88 4771 جا": 
فلك انافاه 

أبو ذر الغفاري ج١: 7570-51١5‏ 
كا لا ا ا لال 
ج": .١٠8١‏ 

أبو زهرةء محمد ج :١‏ 4311 ج؟: 
5055-755١ 755 ١٠١١ 1145‏ 
587-61 لم158 - 586. 


أبو سعيد الخدري ج -5”41١-181 :١‏ 
مه . 

أبو سعيد السيراي ج؟: 188. 

أبو سفيان جا :١‏ 1771-1941 774ب 
؟وثلال لا"؛ ج3: 04. 

أبو سلييان الغنوي ج١:‏ 096". 

أبو سال الأسدي جدا١ا:‏ 556, 

أبو شادي .2 أحمد ركى ج4؛: 944 
لو 4ك 
الا خلا 

أبو شجرة السلمي جا١ا: .737١‏ 

أبو الشيص» محمد بن رزين ج؟: 
10 كل الل", 

أبو طاهر بن هاشم جد؟: 115. 

أبو الطمحان القيني جا :١‏ 5754. 

أبو العباس أحمد بن يحيى الشيباني ج 7 : 
ثلا 

أبو العباس السفاح ج؟: 8731 75. 

أبو عبد الله اليزيدي ج ؟: 181. 

أبو عبيدة بن الجراح جا١: ١1١5‏ 
131, 

أبو عبيدة معمر ج١: 95١‏ "4" 
او ١5و"‏ ١1و"ب؛‏ ج؟: ااا 
18١ - 14‏ - 184-1878 - قلاكاك- 
/ا4١‏ - 797 - 596 195 - /ا19 , 

أبو العتاهية ج؟: 6١5-11١1-/ا١١-‏ 
اا الك لال 

أبو عزة ج ١ا:‏ 3697, 

أبو العطاء السئدي ج؟: .1١١7‏ 

أبو العلاء المعري ج ؛: ١/ا-‏ 188. 

أبو عمرو بن العلاء جا١: -١١5‏ 
ل لشي براك اورثك 


يننا 





؛١958 ا14-‎ -!١الآك‎ -:4 ١ 

ل ال ار 

أبو عمرو الجحرمى ج؟: 185. 

أبو عمرو الشيباني ج؟: 180. 

أبو الفضل الدمشقي ج ؟: 58. 

أبو قيس بن الأسلت ج .١597 :١‏ 

أبو طب جا١ا:‏ 6لا" 

أبو ليل الفقيه ج :١‏ 4لا" 

أبو ماضى» إيليا ج 4 : 144 .١56‏ 

أبو حجن الثقفى ج :١‏ 196 ١77ل‏ 
بو تك 050 

أبو مسافع جا :١‏ 850. 

أبو مسلم الخراساني ج١:‏ 17؟. 

أبو المغيث؛ موسى بن إبراهيم الرافقي 
ح؟: 95 .١‏ 

أبو نواس جا :١‏ #4" د 47 5ه 
65.١6":‏ ٠١؛‏ ج": ١5‏ 
١18-١1‏ -1194 لكك 
1١55-1178-١757 11‏ 
لل سس ري ا ا ل 5 
ل ل 0 
ملا #١‏ د الثاك 
#وومال عإظل؛ جا": ١15-1١‏ 
/ا١1-‏ 6 1١؛‏ ج غ: 5 75-95 ١ه‏ 
كلد ملل لال 44 هللا 
315١-74‏ 154. 

أبو هاشم ج؟: 166 

أبو الهذيل العلاف ج؟: 17. 

أبو المذيل» محمد جح ؟: 7"095, 

أبو هريرة ج "1١ #140 98 :١‏ 
"خم" ؛ سم 1 “01 ؟؛ جثار 
0 


جغ: 


القّابت والمتحوّل 


أبو هفان ج؟: /!1١؟.‏ 

أبو الطياج ج": 87. 

أبو الوقاء محمود جد 4ة: “/79. 

أبي بن كعب جا١: .١1/5‏ 

الأبياري ج ؟: 5504؟. 

الأبيوردي جد 4: 4لا؟. 

الآتراك ج 4: ١لا1.‏ ؟1ل9١.‏ 

أحمد بن عبد الوهاب ج؟: 716. 

الأحناف ج :1١‏ 85. 

الأحنف بن قيس ج١: .4١‏ 

الأحوص ج 177١-7518-5711 :١‏ 
55لا 553"؛ ج اذا 3١‏ 

أحيحة بن الجلاح ج .7١ :١‏ 

الأخطل ج؟: 4”# - 198 9١١؛‏ 
جغع: 4. 

الأخفش» سعيد بن مسعدة ج١:‏ 
كلام ج؟: 89 ١1١860-1١‏ لا. 

إخوان الصفا جا": 794؟7. 

الإخوان المسلمون ج": 1864 515؟. 

: 8 لا ج‎ - 58-1 : ١ أدونيس ج‎ 
15لمه‎ -١1#-1١55-1١5١ ال١‎ 
161١-١6١١ -١1:8-١ 40-1855 
لاما‎ -١056-1١060-1١25-5-6 
”7ك‎ 155-1١15١169 - ١4 


747 , 
أرسطو ج :١‏ ١4؛‏ ج؟: ا 5:؛ 
جع: 5١6‏ 


إرسلان» شكيب جا ة: وال 
الأرقط بن قريع ج": 4١‏ 
أركون» محمد جا": .١5١ ١8٠‏ 
الأزارقة ج :١‏ :"5 ٠م".‏ 

.8١14 : ١ الأزد ج‎ 

أسامة بن زيد جا :١‏ ثشلا١-‏ 7:7. 





الإسبان ج 4: ١ل/.‏ 

إسحاق بن إبراهيم الموصلٍ جا ؟: 
714 

إسحاق بن عيسى جا": ,.584١‏ 

أسد جا ": ؟5. 

الأسدء ناصر الدين ج 1: 4ه", 

إسرافيل ج": 00. 

١484 1١5١ اسطفان. غسان ج":‎ 
,؟51:8-1١‎ 1675-1١65-1١60 ١6: 

الاسفراييى جا :١‏ 75" آم 

.31١ ج7:‎ 419١ :١ إسراعيل ج‎ 

الإساعيلية جا": 79؟. 

الأسود بن يزيد جا .7١7 :١‏ 

أسيد بن حضير ج؟: .١1١‏ 

الأشاعرة جا": لا"الا, 

الأشترء مالك جا :١‏ /7و١7‏ 8519 
الا 

الاشتراكية ج ": "1م١؛‏ ج 4: -1١١7‏ 
"١‏ ١ل‏ 

الأشعث بن قيس جا ."4١ :١‏ 

الأشعري» أبو الحسن جد١: 1١١١‏ 
/ 74 55 4ل" ؛ 5 41د 
ا" 

الأشعري » أبو موبى ج :١‏ :ا 0ه 
2-45 هلا"ا؛ جدم0"ا: .١55‏ 

الأشعرية جا :١‏ 9. 

الأصفهاني (الأصبهاني) أبو الفرج ج ١‏ : 
الا" ل ولا ل ل" جا 
105 اما 

الأصفهاني أبو نعيم ج.؟: 7901 . 

الأصمعي ج 7114-71١١-17١9 :١‏ 
اك اك ار الك ارك 
380551-04 ج5: "ا 74 


كا ل" لخ و" 4١-50‏ 
“11 114 آلا تلاظا- 18د 
15١١-51١5-1484 -4‏ 
علا ولا /زه؟ ب 7156 الالاد 
114-046 3508 جه" 7ه 
4لا 

الأعاجم ج ١‏ : 0" 

الأعراب ج؟: 14 - "اه. 

الأعكى ج 5١١ 1١5١ :١‏ 5١1؛‏ 
جاخ 55-4:8 15١9-١5-1١‏ 
ولام هلل 

أعثنى ههمدان جا١ا: 7:١٠‏ "الالاء 
جاخ 1١1٠١‏ ؟آل؟. 

الأعظمء الأمير محمد ج": 5410. 

الأعمش ج :١‏ "145". 

الأغارقة جا غ: .18٠‏ 

الأفغاني» جمال الدين جا": 45-9- 
١1١1-ه٠١طل-:4ه١-؟19-:194.‏ 

أفلاطرن ج؟: .١1١١‏ 

الأفوة الأودي ج١:‏ ١9١؛‏ ج؟: 
دك لحت يفيت ا لفرة 

الأقدمون ج ؛ : -41١‏ "575-47 7لا - 
6ك 

الأقيشر الأسدي ج :١‏ 755 885. 

أكثم بن صيفي ج ؟: 4ل. 

آل أمية ج :١‏ 0" ؟. 

آل البيت جد١ا: .56١‏ 

آل محمد ج :١‏ “71, 

آل مروان ج١ا:‏ ؟757., 

الآلمان ج ؛: 'الا. 

الألوبىء أبو عبد الله العباس ج ؟: 
ا 

الألوسية جدا": 755. 





فهرس الاعلام 


إلياس. توفيق ج 4؛: 7. 

الإمامية ج 76١-749 1١158 :١‏ 
"ا "الا" 55"؛ ج73 : 18؛ 
جدث": 658 18؟. 

الامبريالية ج ؛: 155. 

أم تيم ابنة الممبال ج .١18 :١‏ 

امتياز» علي عرش ج :١‏ 788. 

أم جندب ج :١‏ الاك لشت را 

أم خالد بنت خخالد بن سعيد بن العاص 
يي ث5 

أمرسون جاخ ”لا 

أمرؤ القيس جد١: 1١55 - ١4#‏ 
١٠98-51-57-5-8١-75-78اه‏ 
41٠‏ ١١8-55-7577757-55ه75-‏ 
1153"-1555-1551١- "55١6 3446‏ - 
34 75-50535558555 
اا ا ا ار 
4م" #55١‏ ؛ 7# 35 ”5 د 
5١54 15-45 -:‏ 8657 
5 -6٠6"؛‏ حد": 5١5‏ -/7١؟7؛‏ 
ج غخ: 58-4956 ١"‏ ه70 
6 0 . 

أم سلمة ج :١‏ 8لا١؟؛‏ جد" : 437 

أم معبد ج؟: لالا. 

أمهات المؤمئين ج: .”١‏ 

الأمويون اج :١‏ "#م"؛ ج؟3: 7١‏ 


نش 

أمية ج :١‏ 55"؟. 

أمية بن أبي الصلت جد١ا* 1١5١‏ 
1 


الآمين (الخليفة العبابي) ج7: 185. 
أمين أججمد جد ١‏ : /117” لاه" ولالات 
م #5 : 5014-1795 73500., 


الآنباري جه 7١7 :١‏ "7"51؛ ج؟: 
6" 

الآنبياء ج :١‏ 707 05؟؛ جد3: 
ما 6ؤ8/از_ بام مهم /ا١٠١4؛‏ 
جحد": 3-55 -595-358-05-060١‏ 
الا «ث"ا"ا كل" ؛ ج غ: 6595 
/ا5١1-‏ 7" .١‏ 

الأندليى ج ؟: 1486. 

الإنس ج": .40١0‏ 

الأنصار ج 157-1١5١ 1١١6 :١‏ - 
١560 - ١5-1‏ -لالا١ا‏ :775 
الال ام" ب بج ؟ : ره ١/١ا.‏ 

الأنصاري, أبو زيد حا١ا:‏ 8مه”#- 
49" ؛ ج؟ : -141-18٠‏ 759560 - 


4 
الأنصارية ج .7١7 :١‏ 
الإنكليز ج": 1"1. 


أئيس» إبراهيم ج :١‏ 9"194؛ ج؟: 
اال ١/4‏ لاوا ال 1 
"34 /7ؤلا 7398 ١ال,‏ 

أهل اللمة ج :١‏ 8لا 4ل/7. 

أهل السنة جد 1: 1701-/11"؛ ج ؟: 
هلا١.‏ 

أهل الكتاب ج١:‏ 185. 

الأوائل ج 4: 1١١‏ 450. 

الأوروبيون جد": ١١5‏ ”74 

الأوزاعي جا ١‏ : 758 “731 7/1 
نك برل لشي إرواة 

الأوس جا١ا:‏ ”57ذا. 

أوس بن غلقاء الحجيمي ج ؟: 794, 

الأولون ج 4؛: .١١4 ل١ 1١‏ 

الأئمة جا :١‏ 8705 80# 765 
رفضة 





الأئمة المعصومون ج؟: .١47“‏ 
إيزوت ج؛؟: 150. 

إبزيس ج 4: 188. 
الإيطاليون ج ؛: 95 ١ا.‏ 

أيمن بن -حريم سح "١ :١‏ 
أيوب» رشيد جدا؛: .١410‏ 


حرف الباء 


باحوطء وديع ج4: 148. 

البارودي» محمود سامي جة: 796 
84٠‏ 435-41-"”: 1:5 40- 
5- 0-85-١55-00-0مه‏ 
/و "1‏ لمك كفل لاحم لخم 41١‏ 
١‏ "6# 66-د'ل؟ا. 

الياقر» الإمام حا ١ا:‏ 7366 /اىم؟7. 

الباقلاني ج١: 48١‏ امد امد 
5م جام الت لماكل 
59١7” 1/4 1١/١‏ "597, 

باكونين ج": ٠"١ا,‏ 

بامات جا :1١‏ 81., 

شنة ج١: 78١‏ ١758ل‏ 5لا 
8 - 584 - كلكا لم14 ااا 
551-55555550 
555-06 -/ا595095-1598-59- 
ل تت برا 

البجاوي . عل جا١:‏ 1:75" 54" ؛ 
ج ؟: /اه؟”- 56064؟., 

,19١٠ :ا١اج بجير‎ 

البحتري ج ؟: 195 /ا19 17١6‏ 
65 م5957-١5-١‏ ١ه‏ 
1١1؟5-"”3١؟ ‏ 5 55-56-5١‏ 
ل ال ار 1 ا 


لل ار 0 افر ل ارق 
جع: 4" 55. 

البخارى ج11 704 0خ 1غثا- 
م /اه"ا؛ ج؟#: 7380 ؟ 
جد" 77"5؟, 

البخاري» عبد العزيز ج7: 75856. 

البدو جا ؟: 44- 185. 

بدوى» عبد الرحمن جا : لان 
مرب ج؟: حى لحل 756 
الالال 

براد» يوري جا١ا:‏ 508؟١.‏ 

البرامكة ج ؟: "الاا. 

البراهمة ج؟: .8١‏ 

برئارد» لويس جح ؟: 7١‏ 

بروكليان ج :١‏ 9ه" ل 1716 184 
ا :و" 5ؤو"؛ جا ؟ : /ا0؟؛ 
جاة: 75598, 

بروموئيوس ج :١‏ لا7ا؟ ج 4 : 73117 , 

برولئج جاع : "الى 

برمرن) هنري ج١:‏ /1- 38. 

البزدوي جا ١خ‏ لاا”؛ جم ؟: ”15617 
585 - 38ا. 

بزرج بن محمد العروضي ج ؟: 86 . 

برزويه ج17 750. 

البستاني» سعيد جد ١ا:‏ ؟7١,‏ 

البسطامى» أبو يزيد ج؟: ١١4‏ 
مح 117-11 
الا .ب ١ل؟.‏ 

بشار بن برد ج11 57 ١"؛‏ ج7: 
+1 1ه 75-785١‏ 
للا مء"؛ بج ة: ١١اد‏ ”اد 
ولحي 

بشر بن يم » أبو الضياء ج؟: ,7١6‏ 





بشر المريسي ج؟: .١16‏ 

بشير بن سعد جا :١‏ "1511 150, 

البصريون ج ؟: 7598-1841-1186 - 
04" د 55" 

البطليوسى ج :١‏ مه"؟؛ ج 7 : /381 . 

البعيث الحنفى ج؟*: ."3١‏ 

البغدادي, عبد القادر ج١:‏ 46 
59 ل ”ا ل 76” 358175 ا 6ه 
١0"؛‏ ج ؟ : 8ك 1514 17385060 
"لا اا 

.741 8/4 "١4 :١ البلائري ج‎ 

بلبع» عبد الحكيم ج :١‏ 0ا5",. 

البلغار ج": .1١07‏ 

بليك» وليم جح ة: .١6١7‏ 

البنا» حسن جد": 510, 

بئات البحر ج ؛: 188, 

البندنيجي. إبراهيم بن الفرج ج؟: 
لا" 

بنو أي العاص ج١: .71١‏ 

بنو إسرائيل جا :١‏ 880 

بنو أمية جا ١1/١ :١‏ 778-1754 
4 .55 ل رو كلا بلالا د 
لم" ؟؛ جد95: 175١١ا؛‏ ج": 
001 

بلو كيم جا :١‏ 1م 3١8 8١٠6‏ 
4”, 

بنو جرول بن نهشل ج ١‏ : 797, 

بنو حرب جب ؟: 35١‏ 

بئو راسب جح .581١ :١‏ 

بنو عامر ج ."14:1١‏ 

بنو العباس ج ؟ : 9" ؛ جدا": .17١‏ 

بنو عبد المطلب ج؟: ."١‏ 

بنو عبس ج١:‏ ”107. 


بنو العجلان جا ١ا:‏ 85". 

بو عذرة جا :١‏ 415906 7917. 

بنو قيس جا ١ا:‏ 014". 

بنو مازن ج :١‏ 6٠١"ا.‏ 

بنومروان ج 781-574١ : ١‏ ؛ ج ؟: 
"١‏ 

بنو المطلب ج١:‏ 4"؟, 

بو هاجر ج .19١ :١‏ 

بنو هاشم جا -158-1518-1١560 :١‏ 
ان الس لشي رثرة 

بنو يربوع ج :١‏ /الا1. 

البهلول ج 4 : .١157‏ 

بواج 4: "الى 

بودلير ج١:‏ 1555 ؟؛ جد"«: 1١8‏ 
/لا6١1.‏ 

بيتهوفن جه ا4؟: 184. 

بيرون ج 4 : #/ا- كل, 

البيضاوي جد :١‏ 189 9017. 

البيهقتي ج"؟: ,.١1١‏ 


حرف التاء 


التابعون ج ١76 - ١1/4 :١‏ لالا١‏ د 
8١‏ كم لاما - ١م11‏ ج أ 
كأ- لمهم ١5١ل‏ 'عكلكلا الال 
85 

التبريزي ج :١‏ “م4 ج17 171/4 
1 "11" :١ال”ء.‏ 

ترتن ج١ا:‏ 4/ا3؟, 

الثرك جام: .١١797‏ 

الترمذي ج ١/0 : ١‏ 71#؛ ج أ 
311/4 جام 11ل 

تريستان ج ا؛: ,.١56‏ 





التصوف ج 1١758 :١‏ ١5١؛‏ ج 4: 
اليك ال 

التفتازاني» أبو الوفا ؛ ج-١:‏ 6م"., 

التفتازاني» سعد الدين جا١:‏ 54"؟؛ 
جا ؟: 5564. 

التقدمية جا": .7١‏ 

تقلا بشارة ج 4؛: ؟/0١.‏ 


التقليديون جا؛: 1١١‏ "247., 

التلفيقية ج : ١1؟.‏ 

تيم ج ١47 : ١‏ لا١؟؛‏ ج38 : 45 
جد" الى 

غيم بن مقبل جح : "١75‏ 

التنوخي جب ؛: 774. 

تنيسون ج : "الا. 

التهانري ج١:‏ "الاب 188 184 
اليك رض يك الاو ل نر ير 2 
كم" هلا" ؛ة ج :5‏ ا لاما 
لم تك السك ارت ار 0 
,.76١ 345‏ 

التوابون ج :١‏ /779. 

التوجى جح ذا: 185 

التوحيديء أبو حيان ج4؛: .7١‏ 


التوزي (انظر التوجي) 
حرف الثاء 


ثابث الراوي ج١:‏ هلالا. 

ثابت قطنة ج "١5 :١‏ 1خم". 

تعلب جا١ا:‏ 04" ابم ج87 
امات سعحداب اداان 1ه قاد 
نقيت 

ثمود جالا: 19., 


حرف الجيم 


جابر بن حيان جا :١‏ #6" /ل؛ 
ج ذا : الا 85-4١‏ "47 مه 
مخ 7510/1199 558 794 . 

الجاحظ جد١ا:‏ 82068 49 -١55‏ 
"١ 0#‏ :"7 ؛ سج "77ل 
4 "55 #55468 77ا5- 8:- 
68 ١ه‏ ١مهم-'"اه‏ ه60-0ه- 
5 لاه له 4ه -_5١ 5١‏ 
يك ال ارا ل را ار 
ه"الا ‏ 4هللا 55١‏ 7357 ؛ 
ج غع: ه50 87م- ١1959 -1١ 1١8‏ 
1 -١173١-"“5-15ه75-55-‏ 
, 

جاد المولى» محمد أحمد ج7ا: 04؟7, 

الجارودية جح :١‏ /81م". 

جالينوس ج؟: 4050. 

الجبائي. أبو علي ج؟: 47 44 


35 

الجبائي. أبو هاشم ج5: ١97‏ 
58ا؛ حجد": لاه 

الحبائى , محمد بن عبد الوهاب ج32 : 
1 


جيران. خليل جبران ج 4 : 45-7 
11-115 ١-د؟1:5١-"1 ١1-١‏ 
-16١1١-١:5-١1:8-١497-١5‏ 
ه١1 1١66 ١١5‏ 5ه ١‏ لام1- 
-11535-1575-١65١-1١605-1648‏ 
15 -5860١55-1١1-/7ا8-165كا-‏ 
١/١ ١/١ 8‏ 7ل "لاا 
١7/5 - ١/لهم ١/2‏ ل لال/ا١‏ -ملا١‏ - 
ها - ١18-١خى1ا-‏ 5م -ث8م1- 





188-1١88197 -١85-1١8820-7 
771 5759-1195995-1959١-45 
, كلا لالز‎ 

جبرائيل ج :١‏ ”187 706. 

الجبرية ج :١‏ 7149 - 718. 

جبريل ج١:‏ ١ه"؛‏ ج9”: 6١١؛‏ 
ج": 0ه (711. 

ابل بدوي جاع: .1١77"‏ 

جبور جبرائيل حا ١ا:‏ 3”560 55" . 

الجبوريء محبى ج١1‏ : “ل 01لا 

جبير بن مطعم ج؟: ,١7١‏ 

الحرجاني» عبد القادر جا 1١46 :١‏ 
5-145" ؛ ج 7 : ”ا 1الاء 
حد": 18. 

الجرجاني» عبد القاهر ج-؛: 4٠‏ 
١7‏ 75:5 1754 اهل 

جرير اج :١‏ 1117 #54 0" 
كة"؛ ج؟: :71 غمىل لا14- 
473١5 5١9 6‏ جغ]: 4 
-1١‏ ١5ت‏ 

جرير (صاحب عبيد الله بن الخر) ج ١‏ : 
0 

جرير بن عبد الله البجلى ج :١‏ 708. 

الجعد بن درهم ج [: 716 و جام 
ام 

جعفر جدا"ا: ل"7. 

جعفر بن يحيى ج١1‏ 974. 

جعفر الصادق الومام جا١ا: 76١‏ 
اهمع 5ه3 لاىث"”؟ ‏ مخلة. 

جلال الدين الرومى جا١ا:‏ ه735880. 

جميل بثينة جا :١‏ «#اد 48 6ه 
ا 54-58 ا ١ال؟ ‏ 
587-581١ 58‏ ."587 - 17584 - 


الثابت والمتحوّل 


185 - لام لمأ - 186 11١‏ 
-5041-47- 1955-5950 
لكا ا ا ار البرك 
ل ا 3 
45٠١‏ ج95 : 5١١‏ لم١"‏ ج :: 
خرف 

الجن ج؟: ١6‏ وداب عالالد 
ا 0 0 

جندب بن جنادة جا 1:1 /751؛ جا 
“7 

الجندي. أنور ج 4 : ,71/١‏ 

الجندي. عبد الحليم ج؟: 745 
”5017 

الجنيد ج؟: ٠١4‏ ١لا‏ إل؟, 

الجهم بن صفوان ج 1: 1745-3740 
0د يكين الارفة 

الجهمية ج :١‏ ؟87"؛ جد ": 08 

الجواليقي ج :١‏ 08؛ ج؟: 7917 
04 

جودت. صالحم ج ؛: 3-1١١‏ 8/ا7. 

جولد زيهر (جولد تسيهر) ج ؟: 100. 

الجويني ج١:‏ 770 48016 ج :7١‏ 
7 


التويني » مصطفى الصاوي جح ؟: 
597, 


حرف الحاء 


حاتم الطائي ج؟: 86. 
الحاقي ج ؟: 07", 
054 





الحارث بن سريج ج11 747-3741 - 
كلاا _ امظ ل الت 

الحاكم ج ؟: “781 . 

الحباب بن المنذر ج :١‏ 157 . 

حبئى حسن جم ١‏ : 7/4 , 

حبيب بن أوس (انظر أبو تمام) , 

حبيب بن خدرة الحلالي ج :1١‏ 7:8. 

الحجاج بن يوسف الثقفي ج ١‏ : 06 
ال ل 1ك ارت التي 5 
كما "ام لجأ :1 لك لاهاد 
١7 6‏ 7. 

حجر بن عدي الكندي ج :١‏ 771 ل 
6م"؟؛ ج أ : 05 

حجنة الملالي ج :١‏ 590. 

حداد, عبد المسيح ج؛: .١54‏ 

حداد. ندرة ج 4 : 144. 

الحديدي . عل ج ؛ : -4“-41١-1١‏ 
4 

حذيفة بن محمد ج 7 : ,7١117‏ 

حذيفة بن الييان ج :١‏ 784 1 

الحرورية جا ": 778 , 

حسان بن ثابت جد 15١6-1١47 :١‏ 
5اا كلا اكلا إمسخ ل 
١ك!؛‏ ج؟: 75 م"؛ جاو 
ل , 

حسب الله على ج ؟: 7386 . 

الحسن البصري ج :١‏ 748-7417 
:”3 4خ" وىين"8؛ جل 
35لا 

الحسن بن علي بن أبي طالب ج :١‏ 
هفك لضت فض الدن 2 
كارك 


الحسن بن هانىء (انظر أبو نواس) . 


1 


الحسن بن وهب ج ؟ : .5١17-191/‏ 

الحسن بن يوسف الحل ج :١‏ 588. 

سحسن »2 حسن إبراهيم ج 7: 0 

حسنء سليان ج": 161 7814. 

حسن»؛ عباس ج ؟: 198-1794 
8 . 

الحسين بي على بن أي طالب ج ١‏ : 
اليل السام الطال 
/إىم"؛ ج ؟ : 1١/69‏ 

حسين. طلهج :١‏ 7355 55" ؛ 
نج ة: "ا/ا؟. 

الحسينئى» عزت ج ": 7758 . 

الحضر ج ؟: 46. 
ج ؟: 594. 

777١-1914 :١ الحطيقة ج‎ 
, 7 

حفصة ج ١‏ : 76054. 

الحكم بن عبدل الأسدي ج ؟: الكل 

الحكم بن الوليد بن يزيد؛ ج؟: .7١‏ 

الحكيم بن عمرو الغفاري ج ؟ : 038 

حكيم بن معية التميمي ج :١‏ 51. 

الحكيم, محمد تقى ج ؟: 7587. 

الحلاج جأا١: ١2٠‏ مهخم 5‏ "5؛ 
جح" ١2193‏ "219؟؛ جمدة: 
158, 

الحلى» صفى الدين ج :١‏ 564؟. 

حماد الراوية ج ؟: 186. 

حمدان قرمط ج ؟: /519- 0لا؛ ج": 
7 

حرة ج :١‏ ١:"؛‏ بج ؟ : 38, 

حميد بن ثور ج 7 : 1511 -777, 





الحميري السيد ج ؟: .,3١5‏ 

الحنابلة ج : 745 . 

الحنبلية ج ١‏ : ١8؛‏ ج ؟: .16١‏ 

حنظلة بن الشرقى ج ١‏ : 7"97,. 

جواء جا١.‏ الال الا اللا 
+58 - م58 -185. 


الحوفي. أحمد محمد جد !: لاوما 
2١‏ 

الحويك إلياس البطريرك لعي 
١165‏ 

الحويك» يوسف ج 4 : 85 . 

حى بن يقظان ج: 9 , 

الحيري ج7: 155 -151, 


خالد بن سعد بن نفيل ج ١‏ : ؟/7”1. 

خحالد بن سعيد بن العاص ج :١‏ 
78 . 

خالد بن عبد الله القسري ج :١‏ 
1. 

خالد بن الوليد ج ١‏ : لالا١‏ - 4لا١.‏ 

خالد اريت ج :١‏ 7114. 

خديجة ج :١‏ 2.187 

الخرعى ج 7 : 58١؛‏ ج غ : ,.1١‏ 

الخزرج ج ١‏ : 137 

الخضري ج ؟: 788. 

الخطاي ج ١‏ : “:"؛ ج؟ : 15917, 

الخطيب» حسن أحد ج ؟: 7588. 

الخطيب» محمد عجاج ج :١‏ 6" 
ج79 : ؟587. 

الخطيبى» عبد الكبير ج ١‏ : /ا؟ . 


الثابت والمتحوّل 


الخفاجي ج :١‏ 08". 

الخفاجي » الشهاب ج ؟: 1944. 

خفاجى . محمد عبد اللعم ج 4: 
0 

خفاف بن ندبة؛ ج ؟: 9لا, 

خلاف. عبد الوهاب ج؟: 701 
ا 

الخلف ج 4؛ : 1394-1756 , 

خلف بن حيان الأحمرجه١:‏ 4ه"م؛ 
جا : ,73١6‏ 

خليف. يوسف ج 78١ :١‏ 4401 
ا 

خليفة, حاجي ج :١‏ 8417. 

خليل ج ؛ : .1١5١6‏ 

الخليل بن أحمد الفراهيدي ج١:‏ 
43١5‏ جلأ: الإألزل اما 
/ا8١1-‏ لما - 19١١‏ 60١ل,‏ 

الحميني آية الله ج ": 10/4 . 

الخنساء ج ١‏ : 197 مه" 

الخوارج ج :١‏ انك ارك طرف © 
كك للك ارك الور 
اللا 7#ل ل #ل"ل الكل 
ككل اكلا الل الالال 
شك لب ا ار 2 
4١٠١٠١ 61‏ جد" ل ب 
ج ١:4‏ 

خورشيد. إبراهيم زكي ج ١‏ : الدارة 

خوريء رثيف ج :1١‏ 795., 

الخوليء أمين ج :١‏ مغ"؛ ج :١‏ 
0 

الخياط المعتزلي ج 7 : 5لا 





حرف الدال 


الداراني ج ؟: /117. 

الدارمي ج :١‏ 7:5 جد" وى 

داروين ج ؟: ١11ا7.‏ 

داود ج :١‏ 75614. 

داود الأصفهاني ج ؟: 764. 

داود بن على؛ ج؟: ,"١‏ 

داود الظاهري ج ؟: 166. 

الدائمء عبد الله ج ,١١ :١‏ 

درويش» محمد طاهر ج ؛ : وا 

دريد بن الصمة ج ؟: 45. 

الدسوقى» عبد العزيزر ج 4؛ : /الا؟ , 

الدسوقي» عمر ج 4 : 15 241. 

دعبل الخزاعي ج 7: 171 82:4 
1 

الدقر. عبد الغني ج :١‏ "4 ج7: 
1146 "70 

الدواليبي » محمد معروف ج :١‏ اا 7؛ 
جا 11 166 144 1ه 
, 

الدوري. عبد العزيز ج :١‏ 4لا"؛ 
ج71 17 756 

دونالدسون ج ١‏ : 704, 

ديك الجن ج ؟: ,311١‏ 

الديلمي ج :١‏ كك رنوت 

الديمقراطيون العلمانيرن ج": 1١14٠‏ 
747 , 


حرف الذال 
الذرائعية ج 4 : 1914 196, 


الذميون ج :١‏ 84/و". 
الذهبي ج ١‏ : هغ" .5 


ذو الرمة ج 7١8:1١‏ 850 5ؤلل؛ 


سج ا: "”- 4" ١5س‏ 56ه5”- 
وا"ا؛ ج 71:4 - 1١77”‏ 117 
4 . 
ذو النون جا ": 737037 , 
ذؤيب بن كعب جد : .54١‏ 
حرف الراء 


الرازي» أبو حاتم ج؟: 435. 
الرازي» فخر الدين أبو زكريا محمد بن 
عمرج -1١"5-1١١9-9!0: ١‏ 


سم اموان ووم لطع 
جح ؟: /ا- كلاب عم كى لام - 
لح كم كف لف “لالت 
1 45 1747 119 
ا لو 1 لا لاك 
يت 

الرأسالية ج 4 : 198. 

راسين جا ع: 59. 

الراعى ج؟: .1١‏ 

الرافعى ج ؛: 7894 11١١ 1١4‏ 
1 الله "الس 5ك 
116 لكا هلالا -١"9‏ 
لوا , 

رامبو (رمبى) ج١:‏ ل/ا"ا؛ جد ": /ا١1ا؛‏ 
حاة: 5١٠١‏ 


ربيعة ج ١١‏ "41١؛‏ جد3؟: 41. 
ربيعة (مولى والد أمرىء القيس) ج :١‏ 


36, 
الرسل ج ؟: 99١؛‏ ج13 11 - 
ملا؟؛ ج :ة : 75 . 


يلف 





فهرس الاعلام 


-1-58-1ا/-1١6‎ :١ الرسول ج‎ 
1١55 1١67-1١45-1١١١ لا‎ 18 


ككظلط ككل هملا1ط- كلا 
لاا كلاظ1ط عما- 5م18 
/ا4١1-‏ 1955 7558 555 
56 ١ه "١5‏ 55" 


4" :”3 2855 ج71 ا 
؟"ا- ملاب كلا ل/الاد 8لا ١8د‏ 
١5-1١45-1١5١ -١ 88-4١‏ 


هم ١‏ 15 ل/57اه ١١75‏ 
164 560ل ”ما "5387 
5خ8؛ ح د" 8غ راتكه 1595- 


717" 5١8-1١9٠ مما‎ -ا/١‎ 
.١ 3738-١ 177"-1١١6 جمة:‎ 


رسول الله ج :١‏ 8-6ل/ا ١‏ - 94اا- 


18٠‏ الك 85طا- "خم 
-/7١"” ١960 1١957 1٠‏ 
الا ”5 5535 780060 
ا 4لا 64لا 377 
ا وث" ل الات 
”:١‏ 549" 7”85 15"؛ 
ج؟: لاد للم 8 ١ل‏ اسه 
كل لاا 55-58-71١9‏ 
مه 59١-١6١8-1ه -1١354 ١‏ 
لكا “ام هخ 55١‏ 
ا ل/اا"؛ جد" : "الا لات 
آم "ام 675 3568 "551 - 


0-323--:71؛ ج ة: ١18-735‏ 


الرصافي ج 4 : 650-056 458-621 
ا فاحل السك راح يات 1ك 
55-6 لاك كم لأاى4ى- 31 
 ١"85 6‏ ٠لاا,‏ 


العّابت والمتحوّل 


الرضا (الإمام) ج ١‏ : 1/8767 
4خ . 

رضالء رشيد جا": 837١‏ 76د 1١9‏ 
11٠‏ #كاكث "كلل ملك 
١1515 ك١ 8-١١-1١16‏ 

رضا رشيد جا": 8١‏ وز 1١9‏ 
11٠‏ 7#١اكا‏ "اط 6 1١٠‏ 
1١7/7 111‏ 118كه -1١١159‏ 
1 خ"”#"اظ1 5هاله ”58١‏ 
52 

رضوان» محمد مصطفى ج ؟ : 00 

رفاعة بن شداد البجللى ج ١‏ : الاا 
وال/ا؟. : 

الرمانٍ ج ١‏ : 77"4. 

الرمل ج١1:‏ 771. 

رنتجن ج 4 : ١الا؟.‏ 

الرهبان ج ١‏ : 79/8 . 

رؤبة بن العجاج ج :١‏ 719-714 
495 جد5: 6١ل‏ لكل 
5578 

الروس ج 4 : ؟7/ا. 

روسوج 4 : 594, 

الروم جا١:‏ 9/4 ١؛‏ بج 1:78 40١٠‏ 
ج": .1١45‏ 

الرومان ج غ : “م/ا. 

الرومنطقية ج 4 : 1,4 . 

الرومي , جلال الدين ج :١‏ 780. 

الريجاني أمين, ج 4 : 86 114, 

الريس» محمد ضياء الدين ج :١‏ 
00 





حرف الزين 


الزبرقان بن بدر جه١:‏ 84؛ ج7: 
أخرة 

الزبسيدي ج5 :3917-1595-5941 

الزبيرين بكارج :١‏ 56١؛‏ ج ؛: 
7١‏ 

الزبير بن العوام ج ١‏ : هق . 

زرادشت ج ؟ : /ا8ى. 


زراهشت ج ؟ ؛ /ا8. 


الزرقاء مصطفى ج؟7: 7878-170١‏ 
84 

الزعبى عمل عفيف ج 5 : ,19١‏ 

الزحشري ج ؟: 797 

الزنج ج ؟: 14-17-56 “اال 
738 -7"11؟ ج ة :1 

الزهاوي ج ؛ : /5-51/. 

الزهري ج ١‏ : /773- 6غ" ب وكمل, 
1١#"‏ 74 5ل 
5١60-14‏ 7"00؛ ج؟: اثال 
,5١8-4'‏ 

الزيات. محمد بن عبد الملك ج ؟: 
0 

زياد الأعسم ج :١‏ 8 

زياد بن أبيه جج|: #”:١‏ مر"؛ 
ج : 7319, 

زيادة» مي ج ؛ : .13١‏ 

زيدان. جرجي ج ؛ : 76. 

زيد بن أسلم ج :١‏ 04". 

زيد بن ثابت ج١: -7"١ ١174‏ 
8 ا" اا 


زيد بن عل ج 141-374١ :١‏ 
1 مل , 

زيد الخيل الطائى جد ؟: 794. 

الزيدية ج ١‏ : 8417-1749. 

زينب (زوجة النبى) ج ١‏ : 17376. 

زين العابدين» علي بن الحسين ج ١‏ 
”٠6:*‏ -_ لام" بج ؟: 51. 


حرف السين 


السابقون ج ع : 07. 

ساد ج ع : 151. 

السادية ج ؛ : 1517 . 

ساعدة بن جؤية ج؟ : 7595, 

سلمء محمد رشاد ج :١‏ 8١؛‏ ج": 
كا م 

السباعيى,» مصطفى ج ؟ : 7587. 

السبكى ج11 7287-9751 

السبئية ج ؟ : 9", 

السجستاني» أبو حاتم ج 1١4:95‏ 
14٠‏ آاثلاه 84ظ1- ه80 1- 
88 ١)؛‏ جع 1١7‏ . 

السحرتي» مصطفى عبد اللطيف ج ؛ : 
اللا , 

سحيم عبد بني المسحاس ج١:‏ 
رار 1 

السراج ج؟ : .١٠١5‏ 

سراقة ج ؟ : /الا, 

السرخسى ج ؟: 7586. 

سرورء طه عبد الباقى ج ؟: 717١‏ . 

سزكين» فؤاد ج 9 : 195-1797 . 

سعد بن أب وقاص ج١: 1١86‏ 
الى 





فهرس الاعلام 


سعد بن عبادة ج 157-151١ :١‏ - 
56-54ا سلا" 

سعد بن عبد الله الأشعري ج :١‏ 
1خ لاا . 

سعد بن معاذ جا : ,11/١‏ 

سعيد, إدوار ج ": 55١-55؟.‏ 

سعيد بن جبسير ج 1:1١‏ 715-185 
مل ل ولا" ل طظالم"3ا؛) ج13: 
0 

سعيد بن العاص ج :١‏ 771 779 
لاك"؛ جم ع : 731 

سعيد بن عبد الله الأشعري ج١:‏ 
نففرة 

سعيد بن عثان بن عفان ج ,"١٠86 :١‏ 

سعيد بن المسيب ج -18١ - 11/5 :١‏ 
95-4"؛ ج؟: 8ه1ا. 

سفيان الشوري ج -1١85-181 :١‏ 
عع جاخ 1 

سقراط ج 4 : 1517. 

سكينة بنت الحسين ج :١‏ 4١1"؟.‏ 

سلام » محمد زغلول ج :١‏ :”77 

سلامة, يسري محمد ج 4 : 08- 1لا. 

السلف حجدا: لالما؛ ج5؟7: 08 
41١8#" ١8-14‏ جد": 7ه 
مه م عا /9١؟‏ لاللاد 
١غ"‏ 4545 ج15 551 -١‏ 
/ا11 .١ 31-1١"‏ 

السلفية ج -١58-1١0/-958 :١‏ 
+ع١1- ١5١‏ 1:9١؛‏ ج81 
م ا رثا مما ؛ جد" 7١‏ - 
ع6 مما 195 *:؟؛ 


الثابت والمتحوّل 


جاة: 1١868‏ 1958 8لاس 
لا 

السلفيون ج ١ ١‏ ١١١1-١١7١؛‏ ج7: 
"ىم ١ا؛‏ جح" : /1ه1- 154, 

سلم الخاسر ج*: 115. 

سلان الفارمى جا :١‏ 776 ثلا 
ج": “4 

سليم سج 4 : 55١ا.‏ 

سليمان بن صرد جه :١‏ 771 789 - 
لاا ل االو لبا 

سلييان بن عبد لملك ج 1١9 :١‏ 
78 , 

سليهان بن على ج 7 : /181. 

سراحة» مسعود ج 4 : 147 , 

سمرة بن حندب ج :١‏ ١78ا,‏ 

السندويء المحسن ج ؟: 764 
كلا 

السنوسية ج ": 71414 . 

السهروردي جد": 9"؟؛ ج ؛4: 
56 

السهيل ج :١‏ 5هلا, 

السودان ج ؟ : 00. 

السوريالية ج ؛: 76 184. 

1/111١ - ١1 : 4 السوريون ج‎ 
,ا١ 4ل‎ ١/9" . ١/1 

سوسن ج١1‏ 3"237. 

السوفسطائيون ج ؟: .4١‏ 

سوفوكليس ج ؛ : 3١‏ 

سويد بن سليم ج :١‏ لاا 

سيبوية ج 7 : #الا8 419828 جا ": 
6 , 

السيد ج ؟: 9١9ا,‏ 

السيد, أحمد خليل ج :١‏ 07غ. 





سيد الأهل, عبد العزيز ج 7 : 7614 . 

السيد شحاتة ج ١‏ : 79. 

السيرافي؛ أبو سعيد ج7: 7810 . 

السيوطى ج :١‏ /7ا7"1- 47894 جد 7 : 
1 كماد 17573 548 
ا اد 30 
لج" 111-749. 


حرف الشين 


الشابي» أبو القاسم ج 4: 1١١١‏ 
١5-1١‏ ل خ؟. 

الشاطبي ج ؟: 788-37837147 
758-8, 

الشافعي ج :١‏ 47-47 2008 5/ا- 
١4 8‏ 4لا مار وموم 
4" 1:4" جم 3خ لام 6 
5 1١-5١-*"طكب‏ اس ماآاد 
لحك و ا لراك الراك رت 5 
ااا 54 760 اال لاا سما 
1١5751١69 1١15-6‏ 155 
:"ا 554 ها كلاد 
0 "ه75 75604 584 
ا 55١ ١‏ "47597 جد" لوال 
4 

الشافعية جد :١‏ 7"8-85١؛‏ ج؟: 
6١‏ ؟ ج": م؟, 

شاكرء أحمد محمد ج :١‏ 1غ ج ؟: 
4 7”0, 

, 97٠ ١/5 :" الشام ج‎ 

الشايب,» أحمد اج :١‏ 701 54م 
١غ؛‏ ج :4 : "ل؟, 

شبث بن ربعي ج 1:١‏ 558 . 


الشبل ج؟: .1٠١١‏ 

شبيب الخشارجى ج11 784 لم 
(١ 18‏ 

الشبيبة ج :١‏ ه"ا؟ , 

شبيل بن ورقاء ج ١‏ : 30 . 

شتراوس لافي ج ١‏ : /73 . 

شحاتة, عبد الله محمود ج ١‏ : /ا5"؟. 

الشديد بن سويد الثقفي ج :١‏ 197. 

شراي» هشام ج": 5١1/‏ - 714. 

الشرقيون جا": 179. 

شريح ج؟: ,.١١١‏ 

الشريف حسين ج-": 118. 

الشريف الرفضى ج 4 : 45 . 

الشريف العقيل ج 4 : 7417 . 

الشريف المرتضى ج :١‏ 704 766 - 
88 

الشعبى ج :١‏ ١5-154ه"#‏ ملاظا ب 
١‏ 4ل ملا 

الشعراني ج ؟: 7386. 

الشعوبية ج ؟ : 4"ا7. 

شفارئز ج :1١‏ 7"95, 

شكري. عبد الرحمن ج 4؛: 59 4/ا- 
كلا لال 78 - 74 ١٠م‏ املد 
١١5-9535 -47‏ . 

الشلقاني» عبد الحميد ج ؟: 756. 

الشسماخ بن ضرار الغطفاني ج :١‏ 
511 , 

شماعق منير ج ": .1١144‏ 

الشميطى ج ؟ : /لاه. 

الشميل» شبل ج ؛ : 76. 

الشنتناوي, أحمد ج :١‏ اللا 

الشهرستان ج :١‏ 10-944 1759 





لا" ا ثل"ال "ل كنتب 
ح؟ : ١8م‏ 

شوقى» أحمد ج 4؟: 379 55-/ا1- 
الا لاد "الا كلاد لالد 
ك4 لام حه 11ت "67 
٠١٠١ 9‏ -الا؟ا. 

الشوكاني ج ؟ : 1 

الشوكانية ج": 744. 

الشياطين ج ١/5778 :١‏ - 9غ"؛ 
جد ؟: “ا 3585-1١58‏ 355 ؛ 
حد": ١7/55‏ . 

الشيبي. مصطفى ج :١‏ 4" ل 
85" -؛ جح أ : لآ 

الشيخ» عباس ج 4 : .١16‏ 

شيخو لويس ج7: 715 , 

الشيرازي الشافعي أبو اسحاق ج ١‏ : 
١4”-55”؟,‏ 

الشيطان ج ١‏ : 1785-71-78 - 
5" 4:4" الالاء ج5: 
198١ 1١56‏ كما ١5"!؛‏ 
حاة. .150-1١5١‏ 


الشيعة ج 7١1-1745 - 17795 : ١‏ 
لاا" لا" ملظا 6خ 
4 4خخ"؛ جد9ا: ١57”‏ 
:46 جد": 18-167؟. 
شيكسبير ج 4 : 11/1 1875-14837- 


ا 
شيل ج ؛ : "ال 199 147-15 
1 


الشيوعية جم ؟ : ١"؟‏ . 


الثابت والمتحوّل 
حر ف الصاد 


الصايىء ج ع : ,4 

صادق. محمود ج 4 : ”لاا . 

صالح ج :١‏ اا “ام 

صالح بن عبد القدوس ج 3 : .7١8‏ 

صالح بن مسرح التميمي ج :١‏ 774 . 

الصالح. الشيخ صبحي ج ؟: 144 
.585-7585-١6‏ 

صابغ» توفيق ج 4 : .,17١‏ 

صبحى» أحمد محمود ج :١‏ 781؛ 
جا الى 

صبحي ١‏ محمد ج ة : ؟/ا١.‏ 

صبري» إسباعيل ج 4 : 177" . 

الصحابة ج 1١7١ :١‏ 196 186- 
ما مذلكاه كذلا لاما 
75١ 1١5460 10‏ 58" 
:هم" 5ص" م1 ململء 
جا"ا: ١15 ١59-154١ 1١5‏ 
/ا15.- 16١ 16١‏ 675٠لس‏ 
١6‏ شماه ككل الالمده 
9"0:8-8#؛ ج": 175 ممه 
0 

صخر ج :١‏ 5006. 

صخير بن -حنيفة المزني ج ١‏ : #ا/ا7ا, 

الصعاليك ج -4١١-1١55-1١51 : ١‏ 
45# جد" 1#؟؛ جم 
/11. 

صعصعة بن صوحان ج :١‏ 778 - 
خضت 

صقر أحد؛ ج ؟: 17017 38:05., 

الصقليء أبو القاسم ج :١‏ 14 - 
شن" 





صهيب ج :١‏ 714-186. 

الصهيونية ج ": هلا١؛‏ ج ع : 0/5 .١‏ 

الصوفية ج :١‏ ه"ا 118-550 
١5١ 19‏ 8١ل‏ 5ئإلس 
١٠٠١‏ 5١٠١؛‏ ج 5: اا 9494 
وتحكل'د "١لا‏ 5١م‏ كلد 
:7" آالا؟ا؛ جاخ" ما نكا 
جة: 5لا 188. 

الصوفيون ج :١‏ 786؛ ج 7 : -١١1‏ 
؟:! ١-ا١٠١-":؟,‏ 

الصولي ج :١‏ فرفرت .لل “كرد 
م1 195ل لاؤلاه 1919 
فكلا 01لا اال "لاس 
غلا ه56 75١5‏ الإأك”اد 
ردك ا 5 ارم 
لا 5١98ب‏ جد" لال 

الصيرفي» حسن ج 4؛: 7١81لا‏ 


حرف الضاد 


ضابيء بن الحارث البرجمي ج :١‏ 
رض 0 3 7 اك رار 

ضمرة (من بني كنانة) ج78 : .11١‏ 

ضيف أحد ج ؛ : ١/7‏ . 

ضيف شوقي ج :١‏ 1584-3769 
5١ 996‏ :اج ة: ا 


الطارئون ج 7 : لاه. 

طاش كررى زادة ج١857:1؟؛‏ ج 3 : 
. 

طاوس (طاووس) ج ١:؟711؛‏ ج ؟ : 
5 . 


الطيرسى ج ١‏ : /7"510. 

الطبري ج١:‏ 78-15-16-14- 
لآلا لاما 705" 57373 
55١ 6‏ 7475 54لا 
كلالا ل باللا ل كلخ 5 
فييكت سيراك اراك رارك 
' "اس "1ق" 4غ" 5قلسه 
لا" 58" هخ" 55" 
الاك الث" يل علالات 
١الالا‏ ل #االام ل "الال لال 
وابانا 5لا" ل لال لاد 
م8 على" وهو" الاؤكلات 
ه6دغع؛ جدا: 580ل 5ك لاك 
٠85ل‏ كق1اد "15 -١558‏ 
1/١‏ هه# د "55# 55 
١‏ 585 5حا ١5لآس‏ 
5575-5-0١‏ . 

طرفة بن العبد ج ١44-1١47 :١‏ 
هالا ١هم"ا؛‏ جد" ١‏ ١؛‏ ج غ: 
١1"‏ . 

.1860 ١56 :١ طلحة ج‎ 

الطليان ج ع : ؟الا. 

-١45 1١47 طنوس» جان جد":‎ 
١148 

طه جا ؟ : ١/9‏ الب جد" لا 

طه. علي نمحمود ج غ] : 5197 . 

الطهطاوي». رفعت رافع بدوي ج": 
ورج غ: 884 "١‏ -]"7, 

الطوسبى ج 56١ :١‏ 185-17586- 
لا 

طيء ج": 317. 





حرف العين 


عاد ج ؟ : ؟57., 

عامر بن شراحيل ج :١‏ 84". 

عائشة ج 797-191١ -1١/ : ١‏ 
4 عه" 5ه" ومخ"ااد 
04" جا" آي 

عيادة بن الصامت ج :١‏ 198. 

العباس جم :١‏ 1-186 7117 
حا : ”37-7 

عباس» إحسان ج ١‏ : 58-117 
كا ”م3 5خ" ٠غ‏ 
216 جد" 43١”‏ ج1: 
04 

العباس بن الأحنف ج ؟: .7١9‏ 

العباس بن عبد المطلب ج ؟: 700 . 

عباس بن مرداس ج :١‏ 417١؛‏ ج ؟: 
اول 

العبابى ج ؟ : ”/ا7. 

عمد الباقى» محمد فؤاد ج 7: 781 . 

عبسد الجبار القاضى ج :١‏ 4984 
جا 46ب 14 اا ؤلال؛ 
ةم لال للا ولا لال ا 
-17373-245-504-2:#-4:5-:١‏ 
ملاما -7751, 

عبد الحميد. محمد محبى الدين ج :١‏ 
وسم_ وول ممم؛ ج: 
/51. 

عبد الحميد» يونس ج :١‏ 709. 

عبد الرحمن الأسدي ج :١‏ /151, 

عبد الرحمن بن أبي ليل ج :١‏ ٠4؟.‏ 

عبد الرحمن بن الأشعت ج :١‏ 779 - 
12. 


القابت والمتحوّل 


عبد الرحمن ين الحكم بن أبي العاصي 
جح ١ا:‏ كه"؟, 

عبد الرحمن بن عسوف ج ١15 :١‏ - 
ا 00 

عبد الرحمن بن ناصر بن سعد ج ": 
1 

عبد الرحمن بن يزيد ج ؟: 184. 

عبد الرحمن» عائشة ج :١‏ 08”". 

عبد الرزاقء» مصطفى ج :١‏ 5ه"ا؛ 
ج35 : 56١١‏ 

عبد القادر, على حسن ج :١‏ 44". 

عبد الله بن أب ربيعة المخزومي ج :١‏ 
4 

عبد الله بن أبي الحكيم ج :١‏ 8/ا. 

عبد الله بن الحسين أبسو محمد ج ؟: 
لا 

عبد الله بن الخطل ج١: 1١9١‏ 
مما 

عبد الله بن رواحة ج١: .١47‏ 

عبد الله بن الزبير ج ١‏ : 578 7137, 

عبد الله بن سعد ج :١‏ 719,. 

عبد الله بن السعدي ج :١‏ 19/8. 

عبد الله بن عامر ج :١‏ 5179 

عبد الله بن علي ج .74١ :١‏ 

عبد الله بن عمر ج 184-18١ :١‏ 
قلح لالام امخا ع" 
1" هخ" الا ل الالال 
3087١‏ لام" ج 5 :115, 

عبد الله بن عمرو بن العاص ج :١‏ 
17" ؛ جا" : ما 

عبد الله بن قيس الرقيات ج :١‏ 
6" ج ؟ : 115 





عبد الله بن محمد أبو محمد ج ؟: 
ا 

عبد الله بن مسلم الديشوري ج ؟: 
اا الا لول 

عبد الله بن معاوية ج ١‏ : 8لاا. 

عبد الله بن وال التميمي ج :١‏ الال 
الال 

عبد الله عصام ج ": 6١‏ 

عبد الله الليثى ج :١‏ 7117, 

عبد المطلب محمد ج 4: 517, 

عبد الملك, أنور ج ": ؟744-165, 

عبد الملك بن مروان ج :١‏ 115 
7518-08 كلالات اللا 
مل" امل خلا كن 
جا ؟) ١ل‏ 

عبد مناف ج11 778-785 

عبيد بن شرية الخرمي ج 4 : 84. 

عبيدة بن هلال ج 1:1١‏ 7"551, 

عبيد الله بن الأبرص ج ؟ : 47 . 

عبيد الله بن الحر ج .7١4 :١‏ 

عبيد الله بن عبيد الله المري ج :١‏ 
ا 

عبذه. محمل ج ١‏ ؤ""ا؛ جد" 2-4 
لاد 76ب 44-985-81- افك 
١١5١61١“ (١١ 8‏ 
14ل كلك أاللكم مل 
74١-07‏ 0غ71. 

عبد الواحد بن سليبان بن عبد الملك 
جا١:‏ ؟:7., 

العتشابي ج؟: 1948-6١ 6٠١‏ 
6 ج114 1 


عتيق» عبد العزيرج :١‏ 85860 
كه" ج#: 500مه"ا؛) جدغ: 
إنقفة 

عنبان بن عفان ج -1١58-1١١5 :١‏ 
068 "لا١ ‏ لالط هلا1- 
8 1853 مما “77 
1# 5508 5لا 77 
الك للك الاك السك 
هاا هلا 554 50ت 
5م لا" اال الل 
ات اميت لضي الس 5 
8 ا ىم" 5لا "وك 
جا ؟: /601-مه 705 -7575. 

عثهان بن الوليد بن يزيد ج؟: .7١‏ 

العثمانيون ج": .١44‏ 

العجاج ج ؟ : .181-1١6‏ 

,751١ :١ عجرفة ج‎ 

العجم ج ١‏ : "/"؟؛ جم 3 : 006 
",كدكلا. 

عدنان ج (؟ : 0137", 

العدنانيون ج :١‏ 47١؛‏ ج؟: 44. 

عدي بن زيد العبادي جد١:‏ 6١؟؛‏ 
حدا: 55١-1١5 -:٠‏ -7350. 

العذري ج ١‏ : 7117. 

عرابة الأوسى الأنصاري ج :١‏ 7517. 

عرابي ج : 180. 

العرب ج ٠١1١-99-98 1"08 :١‏ 
16 ملكك!اد 14# 1648 
اكاخا ”5ط 158 -1١155‏ 
,اا لاط 1١184‏ لاما 
15١7 7١5 15‏ 758- 
56 الل 4خث"اا- 5١‏ 
4 كله 155١‏ 5لا 





ممع 75١4 "١7/ "5١4‏ 
١‏ "اع" 55" 8غ" 
08" ج 5 : ١ك 75١‏ 5" 
49-”57- 44 #5ة-ل8-89ة- 
8 ١ه‏ ١ه-5-6060مهم.‏ لاه 
فكس لاك لاك ثلا 1١5‏ 
(كآككه أاكاك 11١79‏ "اده 
14 5١١1ل ١505 1١58‏ 
١8٠‏ ككل “لالب ألا 
الاك “الا لاك ه76١‏ 
كلاك لال/ا1 78١امه 18١‏ , 
١م18‏ لاما *“#مطا-” كذما-! 
/ا14١-‏ 86م 86ك1ك -1١5١‏ 
"11 5١؟‏ 5ل”اه 758 
الك سيك رفت ورف 38 
كلا ه750 لاما 5ؤكآ- 
"39 596 175955 7؟ؤ3 
"1 جد" كل لا ىم 1١17‏ 
*8-1 كاه "١‏ ::- أامسلاااك 
1١415 17# 1١59 114‏ 
1١851"‏ ظامكا هله 'ككا 
5ل ١59‏ كلا[ ملالا 
75١6 7١5 184‏ لاد 

. 55 


العرجي ج ١‏ : 517 

عروة بن الزبير ج ."8٠ :١‏ 

عروة بن الورد ج -1١45-1١57 :١‏ 
الل © انرس ترف ارك 
+ع“ ل وم" 1 175 
ج 7 : ١"؛‏ ج ع : ١170‏ , 

العروي» عبد الله جد" 16 
+؟. 


الثابت والمتحوّل 


عريضة أنطوان البطريرك ج ؟: 
0 

عريضة. نسيب ج ؛ : .١5454‏ 

عزام» محمد عبدة ج 17: 707. 

عساكرء. خليل محمود ج ؟: ؟7١7,‏ 

العسكري» أبو هلال ج١:‏ 5ه"؛ 
ج 4 : ١751-لاا-١171١.‏ 

عشتار ج ؛ : 188. 

عطاء عبد القادر أمد ج ؟: 766, 

عطاء بن يسار ج ١‏ : 11 - 17". 

عطاء الخراساني ج ١‏ : ضرت 

عطارد ج 4؛ : 7/ا١ا.‏ 

عطا الل إلياس ج 4 : .1١45‏ 

عطوان حسين ج ,.1٠٠ :١‏ 

العظم. رفيق ج : 717. 

العظمء صادق جلال ج ١‏ : /ا9؟,. 

عفيفيء أبو العلاء ج ؟: الات 
ااا لال 

العقاد. عباس محمود ج :١‏ 55؟؛ 
ج 4 : 14-411 الا كلا لاد 
ما ثلا لالم 78 14 49 
ااا 

عقيلة بنت عقيل بن أبي طالب ج :١‏ 
1 

عكاف الحلالي ج :1١‏ 77/5 . 

العكبري ابن بطة ج ١‏ : 00" 888؛ 
جا ؟: ا 

عكرمة جد ١‏ : و7 بج ؟: 7917 

علقمة بن قيس النخعيان ج ١‏ : /ا١7,‏ 

علقمة بن وائل الحضرمي ج .7"4١ :١‏ 

علقمة العامري ج .14١ :١‏ 

علقمة الفحل ج١4؛ 7١6-7١8‏ 
5" 





العلويون ج7؟: 56, 

علي أحمد إسبر (انظر أدونيس). 

علي بن أي طالب ج 1117-1١17 :١‏ 
1١15‏ مكل الاك الاكا- 
:لاا كما 860لس 1654م 
16 لاؤا ل  57"*٠‏ ”8 
م" 7"5؟ ‏ 78 45س 
١ع‏ ١ه‏ 505 "307 
كلا لا" ”ا كثلالى 
لال اث" 6" #848 
ا" 7"55 ل #355 الالال 
الال اخ" كم" لاملا 
#16 5 "7ل الا اد 


4خ 1١68-1١67” 1١6١١‏ 575لا 
ه8١‏ - لا١؟؟؛‏ جد" 17خ ٠5؟ء؟‏ 
ج ؛: 8ه١.‏ 
علي بن الهم ج 7: 191. 
عل بن محمد جا : 5750-560-/ا5". 
على بن يحبى ج ١‏ : /اه7, 
عليان» محمد عبد الفتاح ج ؟: 754 . 
عبار بن ياسر ج :١‏ 1 
عارة بن عقيل ج 7 : 191-188 


كلكا مدل" 

عارة محمد جد :١‏ 84"؛ جد""ا: 
60 

العالقة ج ؟ : 87, 

عمران بن الحصين ج 1١8 : ١‏ 
38 ج؟: 11 

عمر بن أبي ربيعة ج 177١-1719 : ١‏ 
لاكلا- لآ اكككد «لالآال 
لك اك رظي رليرة 
رشك 7 ارك ار انيرا 


#5 هخ" با ع لوا 


عمر بن الأهتم ج ١‏ : 489. 

عمربن الخطاب ج :١‏ 159 4/ا!- 
١6575 6" 95‏ 58ل ككل 
مككا كككا ذشكلاب الالمه 
الاكب لاا كلالا د 6لاامه 
18٠ 5_5‏ 186 ك6ما- 
١955 ١19!"‏ 9560ل لاوا 
ااه هاس 5١‏ "الال 
اا ا خا الال ومللال 
اه 5 55لا لا 
مرضةك الرضرة لظ رن .25 
ها 175" 1:4" لكلل 
١‏ 060" مخ" ود 
لالا "5١‏ "4#" :وف" 
ج؟: 1١١‏ ١ن‏ مه ١515‏ 
1 'قلكلث كأملكد هلالا 
الى ؛ جد" : #الا؛ سم ع : “ا ,١‏ 

عمر بن عبد العزيز جه -1١8١ :١‏ 
/1ة؟ ‏ 55" باللا ااال 
4ل" , سج 5051ب جد" تكللى, 

عصر بن هبيرة الفزاري ج١:‏ 784 
عى"ا؛ ج ؟ : كما . 

عمرء فاروق جلد”: 7068, 

عمرو بن العاص ج "1١-5159 :١‏ 
515" -8"؛ حجد79: 4ه اج :: 
.1١”*‏ 

عمرو بن القميئة ج ؟: 17 . 

عمرو بن كلثوم ج 7 : 6 

عمرو المقصوص ج :١‏ 387 "781. 

عمير بن ضايء ج ١‏ : 751 , 

العئان على ج 4 : 739/8 . 

عنترة بن شداد ج :١‏ 1941 716؛ 
ج 9ا: 796 ١:زوجمة:‏ 105. 





العنقاء ج ؛ : 18/4 . 

عون بن محمد ج 7؟: 148. 

عون. جمال ج": 1417 1١4548‏ 
6 

ععيسى ابن مريم جد»: الام 
ا 

عيسى البابي الحلبي ج ؟: 704. 

عيسى بن عمر ج 5 : ,١11”‏ 

العيونيون ج ": “741 . 


حرف الغين 
غابريل ج ١‏ : 6 
الغالي ج 4 : .11١8‏ 


الغاياني, على ج ؛ : /ا5, 

الغربيون ج": 1٠‏ 19 1188 ؛ 
جدع: لاما . 

الغريب» أمين ج ؛: .١54‏ 

الغزالي ج :١‏ 178-17 41-14 
أذ 6ك لال هال را 
سج0: 35601١ -1١هزل 73١‏ 
ما 71417 جا" ااا 
ا ار ير ا 2 
امل الإ اال “لل كت 
76 . 

غطفان ج ١‏ : 2144-1917 

غندون أسد ج"#: .154-11٠‏ 

غوقيه ج 4 : 7177 . 

غورو الجترال ج ؟ : 08. 

غيلان الدمشقى ج :١‏ 87-745 
“ما 0 


حرف الفاء 


الفارابيء أبو نصر ج ؟: 1514 -119/9؛ 
لبرت بر 101 3 حك 2 
لك ارفاك اخرف” 

الفارسى, أبو على ج؟: ١1/7/١175‏ - 
199١-4‏ 151 

فاطمة بنت محمد ج :١‏ 11/5- 187- 
3:4 71:4 ملركال "17د اا 
فاطمة (صاحة امرؤ القبس) ج١:‏ 
لل 

الماطميون جا" 747,. 

فان فلوتن جد ١ا:‏ 17454 ١قى7.,‏ 
فاوست ج-؛: 15060., 

الفجاءة السلمى ج .١‏ 184. 

الفراء ج؟: 6لا( 184 145 
79١17 145‏ 151 

الفرزدق ج ١‏ : /ا١5-‏ 554 50" 
4905 جا5: 4" لاما 198 
7١7-06‏ 18 آلا وللاء 
ج4: 4 .30١-1١١‏ 
الفرس ج ؟: 05١-148‏ 6ه 7"9؛ 
جد": ١45‏ 

الفرنساوية ج 4؛: 9ا". 

الفرنسيون ج 4: «#م بم 

.١918 :١ج فروخ‎ 

فرويد جا :١‏ ه5: - ,.73١١‏ 

فريد. محمد جاع: ١ل.,‏ 

الفضل س ربيع ج؟. ١95‏ 
الفضل بن سهل ج ؟: “7/7 . 
الفلاحون ج؛: .١55‏ 

الفلاسفة اليونانيون ج .١76 :١‏ 
فلهاوزن؛ يوليوس ج ١‏ +/ا. 





فوسيلون جا١ا:‏ 778. 

فولتير ج 4: 14. 

فياض» عبد الله ج-١:‏ 80؟. 
الفيروز أبادي ١خ‏ #9" سل ؟: 
5 . 

فيصل » شكري حاا: 55" 

فيور باخ (فويرباخ) ج11 140 
م 


حرف القاف 


القاسم بن إبراهيم (الإمام الزيدي) 
جح ؟: ول 

القاضى. النعبان عبد العال ج :١‏ 
ل السك افا 

القاليء أبو على ج؟: 740, 

قتادة بن دعامة السدوسبى ج :١‏ 807". 
القتال الكلابي ج "١6 :١‏ 

قتيبة بن سعد جا ١ا:‏ 717. 

قحطان ج؟: ؟5, 

القحطانية ج ؟: 14, 

القحطانيون ج ١‏ : 17١؛‏ ج7: 44. 
قدامة بن جعفر جا4؛: .1١١9‏ 
القدماء جح .؛: 5١٠١‏ 715, 

القدرية ج 78١ 558 :١‏ 587 
م 784 

القراء ج١: 74١٠‏ 4/ا9. 

القرامطة ج-؟: 9٠‏ ب 1554 868؟؛ 
حد": "7519 ؛ سم 1 1 

قرة بن هبيرة جا :١‏ 44". 

القرثى» أبو زيد ج :١‏ 8مه"؛ ج؟: 
0# 

القرئيى» أبو عبد الله ج؟: .١٠١١‏ 


القرشيون ج؟: .1١1١٠‏ 

القرمطية جح :١‏ 4؟7١؛‏ جد": “87؟. 
قريش ج 1١56 1١54 157 :١‏ 
ككلك ل/إك1ا- مكلك الال 5لا 
"ماه 751١59 15١ 15١‏ 17177 
رك لي ليت رقت 
1 لل كد مل تل 
سك السك امس رضير؟ انيرك 
١لا‏ ا لال وو الالاد 
“4 "53 14"؛ بج أ : *717 14 - 
لثما خم ب 

القزويني جد؛: ؟؟١.‏ 

القش» سهيل جد": .18١‏ 
القشيري جد ؟: 784١-1١ -1١١1‏ 
١‏ 

قطرب جد": ١57‏ 710. 

قطري بن الفجاءة ج ؟: /9ا١.‏ 
القفطي جالا: /ا59؟7, 

القلقشددي ج١ا:‏ “7# جم 1؟: 
0؟؛ ج :4خ ١17‏ 

القلماوي » سهير ج :١‏ لاه"ا. ,3/١‏ 
قنبر ج :١‏ 194 150. 

قيس جد١:‏ "”"#١؛‏ جد": 517, 
قيس بن الخطيم جا١:‏ ؟57١.‏ 

قيس بن ساعدة جا١ا:‏ 70؟ا, 

قيس بن سعد ج :١‏ ١/ا7.‏ 

قيس بن عاصم ج١:‏ 9ل. 

قيس المجنون جد١ا:‏ 798؛ ج؛: 
ما . 

قيصر جه ١ا: ,1١9١‏ 





فهرس الاعلام 


حرف الكاف 


الكاتب. عبد الحميد ج 4: -١١«”‏ 
559. 

كاتسفليس» وليم ج4: 144. 
كارليل جحاة: "الى 

كاسن برئار جد" 6 

الكاشف. أحمد جا ؛: 58. 

كامل. مصطفى ج 4: ١ا-‏ 8آ. 
كثسر جا :١‏ 17 9و ام 
جا الا 171 لكل 
كراتشكوفسكي جا؟: لا”, 
كراوس» باول ج7: 1755-87-81 - 
14 ولا 

كرد على محمد ج؟: ,759١‏ 

كرم» أنطوان غطاس ج١: .١5‏ 
كرعمر ج 78١ :١‏ 
الكسائى جا ؟: -1١84 185 1١847‏ 
ا 

الكشنى»' محمد بن عمر ج١:‏ 781. 
كعب الأحبار ج :١‏ 775. 

كعب بن زهير ج١: 1١498 ١5179‏ 
الله" لج 5 1١‏ 

كعب بن سعد الغنوي ج-؟: 79, 
كعب بن مالك ج :١‏ ٠*"؟ ‏ ١مل,‏ 
الكلاسيكية جا؛: .1١1/4‏ 

كلب جد :١‏ 5١؟.‏ 

الكلدانيون جد 4: ١لا١.‏ 

كلوديل ج ؛: 5ل9ا١.‏ 

الكلينى ج :١‏ 85 7817. 
الكميت بن زيد ج :١‏ 917ب 14م؛ 
ج؟: 14١‏ كد "1ل كلاد 
تفن رفقة 





كميل بن زياد ج١:‏ 3017. الليث بن سعد جا١:‏ 1؟؛ جا ": 

14 .1١4" :١ كنانة ج‎ 

الكندي ج :١‏ 1917. ليل بنت النضر ج :١‏ 767, 

الكواكبيى ج": "١‏ ملا ١175‏ 

لتر ل للك لك حرف اليم 

سنك سات بر © ارك 3 

5ل 8" 7١1ل‏ 9ول 5كل الماتريدية ج :١‏ /!ا9. 

156 155ل 199 1١99‏ "11 ؟. المادية جا؛: 196. 

الكوثري, محمد بن زاهد ج :١‏ 787. ماركس جدا": لا6١؛‏ جة: 1776 

كوربان.» هنري ج١:‏ 785؛ ج ؟: الى 

ا ال؟. الماركسية ج": 5ل/ا1. ١8م١؛‏ ج ؛: 

الكوفيون ج ؟: 119/6 181-185- الخقة 

7954-08 1و ككل ماركسية شيوعية جد": ١الا١,‏ 

كيتس ج 4: 14 187. ماركسية عربية جد": .١64‏ 

كيسان أبو عمرة ج ١ا:‏ “ا/ا", ماركسية لينيئية جا": ,١64‏ 

الكيسائية ج ١ا:‏ 75494 85". ماركسية ماوية جه": .١64‏ 

كيلان كامل ج4ع. #/ا7. الماركسيون العرب جا ": ١97 ١7/1‏ 
ماروت ج١: ,"6١‏ 

حرف اللام المازني» أبو عثيان ج ؟: 89١؛‏ ج ؛: 

59 كلا لالا د 974 

اللاتين ج ؛: 79 مازوش ج 4 : 1517. 

اللالكائي ج ؟: 155. المازوشية ج ؛: 15, 

لاوست ج :١‏ كمم؛ ج ؟: ١8١‏ ماسيئيون ج :١‏ لا"ال 6؛ جب 3: 

لبكي» بطرس جا ": 168. الا كلا 

اللبنانيون ج ؛: *7؟١.‏ الماضوية جا ؛: /719, 

لبيد بن ربيعة ج ١197 1١88 :١‏ مالارمية (ملارمية) ج ١١‏ لا"؛ ج ؛ : 

حت النانات ا لت ل 3 0“ كم ا. 

1-38 مالك بن أنس ج١: ١54‏ هلااد 

لطف الله ميشال ج": .١16‏ لاك 117" 1#" لام ل موثلاو 

لوركا جا؛: .7٠١‏ ج؟: لال 54-1١69-16١١ 1١:4‏ 

لونجفلو ج 4 : ”9. 186ب جد" 11 لال اد 

الليبرالية جا”: .١8١‏ 1 

ليتريه ج؛. ٠١‏ مالك بن دينار ج :١‏ 8 


مالك بن الريب جا :١‏ 06:ث"ا, 
مالك بن كعب الأرحبي جح ١7 : ١‏ ؟. 
مالك بن نويرة ج١:‏ 1/9 18د 
ذا" 

مالك بن هبيرة ج١: ,"8٠‏ 
المالكية جح ١ا:‏ 6ك8م؛ جد5؟3: 6١‏ ل1, 
المأمون ج؟: 1١85‏ “/ا7. 

المانوية ج؟: 88. 

ماني ج ؟ : /الى, 

الماوردي جد :١‏ هل 55", 

الماوية جدا": 6١١٠؟,‏ 

ماياكوفسكى جا 4: ,5١١‏ 

مبارك زكي ج١:‏ 885, 


اميد جا :١‏ 6لا" ١ول"ان‏ لوال 
لوول وو" ولا"ا؟ ج8: 115 


لخاد للكه مكل ككله ردلل 
"لد مل وا 
لل © اديت لضن ا 
جا 4: .١18‏ 

مبشر بن فاتك ج": 86ام. 

المنبي ج؟: “م8١؛‏ جد": 47١5‏ 
0007 


جح" : 


ج ة: 
511, 
المتصوفة ج4: .7١‏ 

المتصوفون ج 1١5٠ :١‏ 84١؛‏ ج": 
ما 

المتأخرون ج ؛: .4١ 1١‏ 
المتقدمورن ج؛: .1١‏ 

المتلمس ج :١‏ 985", 

متمم بن نويرة ج ١‏ : لاق1ك .١]5‏ 
المتوكل ج7: 185 757 307. 
جامد ج :١‏ 0عم؛ اج ؟: 798 
المجددون جه؛: ١١١‏ 115؟. 





المجوسية ج ؟: 88 .١١7“‏ 
المحاسبي , الحارث بن أسد ج ١‏ : /4- 
"5-95١ 1‏ م5" جأ 1 10 
04 

المحافظون ج ؛: 587؟. 

المحدثون ج ؟: 1١95-1١١6-1١١8‏ 
5١"‏ -لى١"؟؛‏ جاع : 4 ١أد‏ لاك 
1157-1١" 1‏ 

تحرمء أحمد ج 4 : 517 “الا 
محمد (النبى) جا١ا: ١517‏ 15# 
4 الاك كملس #ما خم 
اخكرة لام 1١1‏ 85ل 
156 الالادج": 1١١9-05-6١‏ 
فقس 

محمد بن أبي العتاهية جالا: .١١5‏ 
محمد بن أحمد بن نصر ج :١‏ 747. 
محمد بن حسان بن سعد التميمي ج ؟ : 
اكلء. 

محمد بن الحسن ج 1١1/5 :١‏ 175"؛ 
194-14 جا" 11 
محمد بن الحسن بن يعقوف ج؟: 
8 

محمد بن الحكم ج”: ١5‏ 

محمد بن سعيد بن أبي وقاص ج :١‏ 
براك 

محمد بن عبد الوهاب جد": 7*٠‏ 6لا 
لال - 414-8741 لام خخ 14 
31١-9٠‏ 7154. 

محمد بن على القمى ج١:‏ 88". 
محمد بن نصر المروزي ج١:‏ 747. 
محمد بن يزيد النحوي (انظر المبرد) 
محمد النفس الركية ج7: "١‏ 706 , 
محمود, زكي نجيب ج35 : 84-/1ا731 . 


جح 


جح ؟: 


الغّابت والمتحوّل 


مود عل الحليع ج أ نا 
المختار الثقفى ج١: 1١17١‏ 0"؟ 
مع ال اكلا "الا 5ل 


كلا . 

المخضرمون ج ؛:١١1.‏ 

مدكورء إبراهيم ج9ا: 759؛ ج"3: 
الى 


مدكورء محمد سلام جاخ 95م3. 
مرة بن مطيع ج١:‏ 79"8؟. 

المرتدون ج١:‏ 8لا١.‏ 

المرجئة جا :١‏ 4لا#- خاب "981 
6 

المرجئون جا ": 7728. 

المرزياني ج 1١9 35157١6 :١‏ 
١6١1م‏ 5١لا‏ 57لا ١9"9؛‏ ج3: 
7 5ه3”- لاه؟- “لاا هلا 


6؟؛ ج 1غ 714, 
مرزويه ج9؟ا: هلا, 
المرسلون ج١:‏ ؟70. 


المرقش الأكبر ج؟: ؟41. 

مرقص.» إلياس جا": .١5٠‏ 

مروان بن أبي حفصة ج؟: 1١١4‏ 
3"915؛ ج 1 ؟17١,‏ 

مروان بن الحكم ج ١١1-115 :١‏ 


1# ”5 5 ا بارا 
جا ؟: ,5١95‏ 

مروان بن ينمحمد جد١:‏ 747 ج35 
006 


مريم ج غ: 1١١56‏ كل .١‏ 

مريم (العذراء) جا ١ا:‏ 0ى1ا. 

مزاحم بن فاتك أبو الليث ج ؟: 1948 - 
لو 


الستعصم ج": 66. 


لكان 





المسعودي ج 3016-7564-150١ :١‏ ب 
كا ١1و"4؛‏ جام الا ا 
مسلم جا ١ا:‏ 75 لاا ”اد 
عه" كىخ"ا؛ جد؟ :1 ق73) جا" : 
ولك خرف 

مسلم بن الوليد ج ؟: 1١4‏ 9١5ب‏ 
ااا الاي "الالا يل كلل ال 
برلاو الشركة 


مسلمة بن زيد اللعفيى ج :١‏ ". 
مسلمة بن عبد الملك ج١:‏ /!ا١7؟.‏ 

المسلمون ج١:‏ 50 ١575 15١‏ 
5١‏ الاك هلا ١‏ لاك كلالاه 
5 هلالا ١"؟‏ 0" هلاب 
كلا ثيل اللا "1٠‏ كه 
“عاد للامثخ"ا ل 7”55 ل 55لا اللا 


الا" ا للا""؛ س7 : 5ك لالاسقكت 
م لال 845 ١6١١‏ "ى؟؛ جد" 
١: ١١٠١-5-1١‏ ملظلا 95١له‏ 
١6٠١١ا-‏ ا للك 50١ل‏ اثالاب 
“اا :"اا هلب املك لامل- 
١64‏ /657١ا-‏ "لاا لاا 184 
191 1956 ل/اؤ1- 199 كلاس 
”54 47555 ج15 75 -1” لاه 
/ا/لا١ ‏ /اه؟. 

المسيب بن نفيل الأسدي ج :١‏ ١ل/ا7.‏ 
المسيح جلا: لا؛ ج:؛: اما 
اله 

المسيحية ج ؟: 88 ؛ جا" /11 7ة. 
مسيلمة ج :١‏ 71454. 

المشركون ج :١‏ ١لا١ا.‏ 

مصطفى البابي الحلبي جا :١‏ 745 
كع" جا 141 أو 
مضراج :١‏ 19# 6ه", 


مطران» ليل ج 4 : 14٠‏ - 8 486 
-/4- 9-47-5184 1ف 
اق لال 495 7١ل‏ كن 
الت 10 7 ويفا 

مطرف بن المغيرة جا :١‏ 8"4؟ _ ٠لالا.‏ 
معاذ بن جبل ج١: 1١/4‏ 67"؛ 


جح ؟: 2.1١18‏ 

معاوية بن أبي سفيان ج١: 1١١7‏ 
ا الال 114 146 17576 
نك النشضك المضك ارفاك اضفك 
لالد ال وكا" "١‏ 14س 
خا مو" الا" هخم"؛ ج73: 


“الول 40ة؛ب سه " : 117" باج ة :1 7559. 
معاوية بن خديج ج4: 177. 
معاوية الثاني جاا: 7ى5, 

معيل الجهني جا ١خ 7١15‏ 717 
. 

المعتزلة ج ١‏ : 875-437 1175-1170 - 
4" لظ 4م" مللا؛ ج5: 
91 58 75595-75115716 


1١7 4‏ جد" 7١1:‏ اه 
060 . 


معقر البارقي ج7: 76. 

1١86 ١١ المفضل الضبى ج؟:‎ 
(١ 1 

مقاتل بن سليهان البلخي ج :١‏ 185 - 
4 1 

المقداد بن الأسود جا ١ا:‏ 9*8؟. 
المقدسي جا : "#ى"؛ ج175 756., 


لكين 





المقريزي ج :١‏ ال"ا؛ ج ؟: 756؛ 
جد": خ8"”” - 151795 

مكارثي ‏ رتشرد يوسف اليسوعى ج :١‏ 
فق كن امنا ١‏ 
مكحول ج :١‏ 7147 787. 
المكزون السنجاري ج؟: 117. 


مل (ميل) جون ستيوارت ج ؟: 84!؛ 


جح 4 : "الى 
الملاك جح ؛: ١15ل,‏ 
الملامتية ج ؟: ١9؟5؟.‏ 


الملائكة ج :١‏ 707 5537 1لا- 
اا ل" ؛ ج ؟ : "7غ لاع ه86 ١؛‏ 
ح": 7:ة- ١ه‏ 8ه ,1١1١‏ 
الملائكق نازك ج؛: 8غ758. 


الملطى ج :١‏ 7587. 

المنجم؛ علي بن هارون ج :١‏ /اه", 
مندورء محمد ج 4: -2١‏ /الا. 
المنصورء أبو جعفر جدا١ا:‏ 58٠١:؛‏ 
"١‏ ؟”"اد كذمكل 1660, 
منصور النمري ج؟: 518. 
المنفلوطي ج ة: 08. 


1١55-1517-1١51 :١ المهاجرون ج‎ 


جح ؟: 


16 لالا١1-‏ 5؟١؟؛‏ ج5: قه؛ 
جة: ١515‏ 

المهدي (الخليفة العبابى) ج-؟: -١١5‏ 
جا 1# 

مهدي محسن جد ": 7175, 

المهدي النتظر ج-١:‏ #11 1ال؛ 
جدلا: ”ا 5060., 

المهدية جد": 78185. 

المهلب بن أي صفرة ج؟: ١/5‏ 
المهلهل ج؟: .4١ 15١8‏ 


الثابث والمتحوّل 


المواليى ج11 ١71ل‏ 801 "لالد 
306 ؛ ج ؟ : 1 ات الل سكلل 
الموحدون ج": 84؟. 

موسى (النبي) جا :١‏ 2504 هلاال 
شالق لام 75لا١.‏ ٠خ78ء‏ 


جة: 


ج ؟: 
14 . 
المولدون ج؟: 49 ١6-١ه-‏ ظاه 
1١١7#” 66‏ 5١ظل‏ 56كذل/ 35١‏ 
ج؛: 65 3١‏ 

مونتيسكيو اج 4: 79. 

المؤيد في الدين هبة الله بن أبي عمران 
الشيرازي الاساعيل جا؟: كلل 
ميرزا مومسى الاسكوثي جا١:‏ 8ل 
ميسرة بن يعقوب الطهوي ج ١‏ : *18. 


الميمني ج١:‏ 7"01, 


ميمونة الزنجية ج :١‏ 117", 


حرف الئون 
النايتة ج؟: لاه 6ه 04 15٠‏ 
555-55 "5737 . 
النابغة الجعدي ج :١‏ ملا١.‏ 
النابغة الذبياني جا١ا: 1١54 ١1#"‏ 
5165 ل/ز١5‏ ١٠5ل‏ لآ هاظمآاد 
26١‏ سج 05ل لاما 
ا ااا اال ااا م 
ج؛: 15. 
تايليون ج "ا: 94 هغ8١2؛‏ ج ؛: 17 - 
كل ب 551١‏ 


ناجيء إبراهيم جا4؛: 1١١5 31١‏ 
الى 


ناجى» حسن ج :١‏ همل/, 


لضن 





نادر. البيرنصر ج١:‏ 59 886؛ 
9 

نافع بن الأزرق ج :١‏ 8مه", 
ناليبوى كارلو ج :١‏ 9ه" مم؟, 
نائلة بنت (ابنة) الفرافصة جح ١‏ : 548"؟! 
جا ؟: 059” 

النبط ج؟: 58. 

نبهان العيثمى جا؟: ,"١١‏ 

النبى ج١:‏ 16 وك «١‏ 4ه 
ل ا 1ل 1 آل 
168 ١15ل 1١1575‏ 5ك 10لس 
لاا ١/١‏ "ال/ا ١7/0 ١‏ كالالاد 
ثملا١  18١‏ "اما "ىلا لاماه 
15١ 1١59١ 89‏ 1575 155 
7١55 198 1١97 155‏ "17# 
ا 5 ل مثالا ل 5ل لال 
5:85:١٠ 856‏ 71:4 ١15ل‏ 
00١‏ ”5655 لاه5؟ #500 76059 
 56*‏ كلا ل كملا 4لا كا”“ا 
لض تك رضت اليرت انيرك لارضرك 
الرضرا> اللرضا > رفت را 1ك 
ده" ١اهلا؛ج‏ ج ؟7ا: 85 -١6 1١5‏ 
ا را ال ار 
8 زه اكس مك لالا ملا قلا 
/ظ ١” ١38 ١‏ :]كله 5اقاد 
١58 1١44 1١47‏ 5ثكل 15ا- 
1١5١ 1١68-16‏ ١5ل‏ "1 
155 مكل ككلكل الال الا 
18 “517 مه”7 ل "ام - 5خ8ا1- 
/اك"#؛ ج": 195ل "5# 26١6‏ ١م‏ 
85 59-060 ١لا‏ لام 46 65١‏ 
١٠١6١‏ 554١ب‏ :"7 8" 
”1 17#؟!؛ جد 1 :؛ اا اكه 


حأ 





فهرس الاعلام 


نعيمة» ميخائيل ج.4: 147-148 


“1 114 1ك “مكب 04 
ل 154 317 

نبيه بن الأسود ج١:‏ 7590. 
نجاق» أحمد يوسف ج؟: 797. 
النجان عبد الحليم جدا١:‏ 06؟؛ 
جب 8) لاوا 

النجان محمد على ج؟: 7ا79, 
النجاثى ج 77١ 194 :١‏ 716 
00 

النجدات ج :١‏ ٠/ا",‏ 

نج محمد جا١ا:‏ 16, 

الندوي. أبو الحسن على ج :١‏ 745. 
النسائى جد" 777 

النسفي ج؟: 70594, 

النشار, علي سامي ج :١‏ 11/4 1881؛ 
ج5: ”ىل /51؟؟؛ سج 3١11‏ 
النصء إحسان جا :١‏ #مل 6عم؛ 
ج؟: 909؟؛ بج : ١/14‏ 

نصار. حسين جا :١‏ 5ؤ". 

تصار. ناصيف جدا": 1١17‏ «71. 
النصارى جا :١‏ 1لا؟؛ ج 7: 88- 
557! جد" ١١١‏ 

نصر بن سيار جح ١ا: .١84١‏ 

نصر بن مزاحم جا؟: 399؟, 
النصرانية ج؟: .١517‏ 

النصيب ج :١‏ 84". 

النظام؛ إبراهيم بن سيار ج؟: 91 
ه6١‏ 741 اول 

التعيان ج؟ا: 186. 

نعبان. أمين طه ج :١‏ 47ل"م. 
النعان.» عبد المتعال القافى ج ؟: 
01 


"1١١ 


لالالطس اما الا 

النوبيختى جح ١‏ : دل" سس" 3560 , 
توقاليش ا 0 

النروي جا :١‏ 6لا #55 عملء 
جح ؟ا: "“ا5؟, 

توياء يولس جا 2١7 31١ :١‏ لا“اد 
ارو رضت ا ا 
ا/اا؟؛ ححا" 3١14‏ 


النوبرى ج؟: 73158. 
نيتشه (ليتشيه) جاخ ١19‏ جا" 


لاه . /الا١ا.‏ ١١5ب‏ ص2 )ع: 
مرا . 

حرفب اطاء 
هابيل ج؟: 85. 


هاردي جح 4غ "الاي 
هاروت جح ١‏ 0د" 
هارون الرشياهد ج؟: 1١1/4‏ كهاه 


الى 
هارون. عبد السللام تعمد جب ؟: 151١‏ 
هازلت جع: 795 


ماسكل. هارن ج 4: 21419 دام 


'لا1 الاكب االالد "الالب الااس 
لاكركابد كذا م 


ثلال لالب لخلمه 
فق 

هاشم ج١:‏ 515" 
الماشميون جه 3١2 :١‏ 
المهان. وردة ج) ١5١9‏ 
هبيرة 
الهذليون ج؟: 184. 


هذيل جا #015 سس ا ان 


بن أي وهب عا ١خ 195١‏ 


كاد 


الثّابت والمتحوؤل 


هرم بن سئان جا ١ا:‏ 197 5060, 
المروي جا": ١781؟7.‏ 

هشام بن عبد الملك جا١ا:‏ 5127# 
تحر لالام"ا_ ام امت 

الهند ج ؟ا: 18 عه 79 ؟ا. 

هند بنت عقبة جا ١ا:‏ 1" .581١‏ 
المندي . نظير الإسلام سج ؟: لاإثلا, 
'هوروزوبه بن دازويه ج 7 : 0-30 
هوغو فيكتور جا ؛: 4إ١1.‏ 

هولاكر جد؛. 45. 

هوميروس ج 5 : 188. 

ا ميثمي أبن جحر جه :١‏ 1175" 7"10, 
هيجل (هيغل) ج :١‏ 180 41-38 - 


لال ١؛‏ جد": لاهل, 

هيدغر ج": ؟١15١,‏ 

هبكل» أجد جع: 58. 

هيكل محمد حسين ج11 5؛ ج 4 : 
١‏ 


حرف الواو 


الوائق ج؟: ,7١17‏ 

واصل بن عطاء جه :١‏ 758 - 286. 
وافي» عبد المجيد جه :١‏ ؟07". 
وردرورث ج ؛: "الال 974. 
وضاح اليمن ج١١ .78١‏ 
الوعيدية جا ": 38. 

الوكيل» مختار ج ؛: 7#/ا؟, 
ولسون ج ؛: ١لا"‏ 

الوهابية ج": 7-168 84؟, 
وهب بن ملبه جا ١ا:‏ 51060. 
الوليد بن عبادة ج؟: /ا١9,‏ 





الوليد بن عبد الملك ج١:‏ 8/8) 
جد"”: 21١‏ 

الوليد بن عقبة جه .7١5 :١‏ 

الوليد بن يزيد جا 371١ :١‏ 55 
لال ملإ"اء سس ”ا الال م6ه؟, 
ويتان ج ؛؟: "الا. 


حرف الياء 


ياقوت جا”!: 1960-- 15595 7399, 
يحبى بن أبي كثير جد 11 37417 7517. 
يحبى بن زيد جا 71١ :١‏ ولل"ال 
كلا . 

يزيد بن أي مسلم جح ؟: اك 

يزيد بن عبد الملك ج١ا:‏ 584؟. 
يزيد بن معاوية (الخليع) ج :١‏ 57 
الالال وخ" لام"؛ جد73: 41ه, 
يسوع جاا: 868لا, 

اليهود ج 7: 415155-88 جد" ا 
, 

اليهودية ج؟: 8488- ,١37‏ 

يوحنا سج 4؛: .١51"‏ 

يوحنا الدمشقى ج١: ."81١‏ 

يوسف اكه /61. 

يوسفا بن عمر اج 0:1١‏ 755, 

يونان جا ؟: 9؟. 

اليونان ج؟: ؟815ى؛ جا": 8 6 
7-11١‏ جوج آل للا 
اليوبانيون جد؟”: 148 0ه ١9؛‏ 
جا ")م لا؛ ج 1: 6ل ,١‏ 

يونس الإسواري ج :١‏ 17؟, 

يونس بن عبد الرحمن ج :١‏ 4ل8. 
يونغ جا :١‏ 76, 





مراجع البحث ومحادره”» 


القرآن الكريم . 
علي بن أبي طالب (- 4١‏ ه. ): 
يس نبج البلاغة, شرح الشيخ محمد عبده» القاهرة (بدون تاريخ) . 
جابر بن حيان ( ١6١‏ ه .): 
مختار الرسائل» تحقيق باول كراوس» مكتية الخانجي ‏ القاهرة 
0 ., 
أبو يوسف (يعقوب بن إبراهيم - 1807 ه. ): 
55 الخراج » المطبعة السلفية. القاهرة | ها 
الرضا (الإمام علي بن موسى بن جعفر الصادق  5١7‏ ه): 
- صحيفة الرضاء لاهور_المحند) ١7١1‏ ه., 
الشافعي (محمد بن ادريس 7٠١4‏ ه .): 
جماع العلمء تحقيق أحمد محمد شاكرء مطبعة المعارف بمصرء 
القاهرة .1914٠‏ 
)0 أقصد بالببحث مادة الكتابين الأول والثاني من «الثابت والمتحول». وقد أوردت 
المراجع القديمة بحسب تسلسل تاريخ وفاة المؤلفين» وآثرت» اختصاراء ألا أثبت 
المجموعات الشعرية ولا دواوين الشعراء» وأن اقتصر من الكتب التي أشرت إليها 
في هوامش البحث على أكثرها أهمية. 


رضن 





الابت والمتحوّل 


- الرسالة» تحقيق أحمد محمد شاكر مطبعة البابي الحلبي» القاهرة 


14 . 
3 الآم 1١١‏ لا سلسلة كتاب الشعب» دار الشعحب» القاهرة 
١554‏ . 


أبو عبيدة (معمر بن المثق  7١١‏ ه .): 
- مجاز القرآن. تحقيق محمد فؤاد سركين» مطبعة الخانجي, القاهرة 
06 . 
ابن هشام (أبو محمد عبدالملك  7١7‏ أو 518 ه. ): 
السيرة النبوية؛ تحقيق محمد محبي الدين عبدالحميد. القاهرة 
/537 . 
الأخفش (أبو الحسن سعيد بن مسعدة  7١١6‏ ه . ): 
- كتاب القوافي. تحفيق عزة حسن» دمشق ١/ا91١.‏ 
الأصمعي (عبدالملك بن قريب 5١5‏ أو /ا١7‏ ه. ): 
- كتاب فحولة الشعراء» تحقيق ش. توري» دار الكتاب الجديد» 
بيروت» ١/ا9١.,‏ 
ابن سعد (أبو عبدالله محمد ٠"”؟‏ ه . ): 
- كتاب الطبقات الكبيرء طبعة ليدن 191١1!‏ -1978؛ وطبعة 
صادر. بيروت /ا190. 


الجمحي (محمد بن سلام ‏ 7737 ه . ): 
- طبقات فحول الشعراء؛ تحقيق محمود محمد شاكر. طبعة دار 
المعارف بمصرء (بدون تاريخ)؛ وطبعة دار النهضة العربية. 
بيروت 1958, 
ابن حنبل (أبو عبدالله أحمد  741١‏ ه. ): 
- المسندء تحقيق أحمد محمد شاكرء القاهرة 1967 . 
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مراجع البحث ومصادره 


المحاسبي (الحارث بن أسد ‏ 7847 أو 754 ه .): 
- العقل وفهم القررن» تحقيق حسين القوتلي» دار الفكر» بيروت 
١/او١.‏ 
- المسائل في أعمال القلوب والجوارح والمكاسب والعقل؛ علم 
الكتب. القاهرة 48. 
الكندي (أبو يوسف يعقوب ‏ 7017 ه. ): 
- رسائل الكندي» تحقيق عبدا هادي أبو ريدة, القاهرة .196٠‏ 


الجاحظ (أبو عثران عمرو بن بحر 700 ه. ): 
البيان والتبيين  ١(‏ 4)» تحقيق عبدالسلام هارون, مكتبة 
الخانجي » القاهرة .١95١‏ 
5 الحيوان 1١‏ -لل). تحقيق عبدالسلام هاروكث» مكتبة مصطفى 
البابي الحلبي» القاهرة  ١91"8‏ 1955. 
- رسائل الجاحظ  ١(‏ 7)» تحقيق عبدالسلام هارون؛ مكتبة 
الخانجي » القاهرة ١955‏ - 1950. 
البخاري (أبو عبدالله محمد بن إساعيل - 787 ه. ): 
ٍِ الجامع الصحيح . القاهرة ا ١"‏ ه . وطبعة دار الشعب» 
ضمن سلسلة كتاب الشعب (9 اجزاء)» دون تاريخ . 


مسلم (أبو الحسين بن إسماعيل - 71 ه. ): 
35 الصحيح , القاهرة ع ها 


ابن قتيبة (عبدالله بن مسلم ‏ 5/ا؟ ه. ): 
- الإمامة والسياسة ١(‏ -؟). الطبعة الثانية» مطبعة الحلبي» 
القاهرة ل96(1١1.‏ 
الشعر والشعراء  ١(‏ 7)» دار الثقافة» بيروت 1959. 


ن لقنا 





العّايت والتحوّل 


- عيون الأخيار  ١(‏ 5). المؤسسة المصرية العامة, القاهرة 
517و9١.‏ 
- تأويل مشكل القرآن. تحقيق السيد أحمد صقرء دار إحياء الكتب 
العربية» القاهرة .١9084‏ 
البلاذري (أبو جعفر أحمد ‏ 4/ا7 ه. ): 
- فتوح البلدان» القاهرة 1919 . 
الدينوري (أبو حنيفة أحمد بن داود _ 7857 ه .): 
5 الأخبار الطوال» وزارة الثقافة بمصره. .1١95٠١‏ 
اليعقوبي (أحمد بن أبي يعقوب ‏ 584 ها. ): 
- التاريخ, النجف ١08‏ ه. 
الحكيم الترمذي (أبو عبدالله محمد بن علي بن الحسن ‏ 586 او ١٠57؟‏ 
ه ): 
كتاب ختم الأولياءء تحقيق عثهان إسماعيل بحبى » المطبعة 
الكاثوليكية» بيروت 1950. 
5 الكامل ١(‏ - 5)» دار غمضة مصر القاهرة .١905‏ 
الفاضلء دار الكتب المصرية» القاهرة .١905‏ 
الاشنانداني (أبو عثيان سعيد بن هارون - 588 ه. ): 
معاني الشعرء تحقيق عزالدين التلوخي . دمشق 14594. 
تعلب (أبو العباس أحمد بن يجبي - 791 ه. ): 
قواعد السّعر. نحقيق رمضان عبدالتواب» القاهرة ككؤل. 
2 يمالس تعلب ١(‏ - )0 نحقيق عبدالسلام هارون» دار المعارف 
بمصر القاهرة .1951٠‏ 
ابن الجراح (أبو عبدالله محمد بن داود  ١945‏ ه. ): 


حفن 





مراجع البحث ومصادره 


- الورفة» تحقيق عبدالوهاب عزام وعبدالستار فراج» الطبعة 
الثانية ) دار المعارف بمصرء (بدون تاريخ). 
ابن المعتز (أبو العباس عبدالله ب 595 ه. ): 

5-4 طبقات الشعراء؛ تحقيق عبدالستار فراج» القاهرة كهمؤا . 
النوبختي (أبو محمد الحسن بن موسبى ‏ أواخر القرن الثالث الهجري): 
الحلاج (الحسين بن منصور ‏ 09 ه. ): 

2 الطواسين. تحفيق لويس ماسينيون » باريس .١1511*‏ 
الطبري (أبو جعفر محمد بن جرير  7٠١‏ ه): 

50 تاريخ الأمم والملوك 0١ 5 ١١‏ دار المعارف صر ؟ القاهرة 

/1959-1551. 
جامع البيان عن تأويل آي القرآن »)7٠  ١(‏ الطبعة الثانية» 
مطبعة البابي الحلبي» القاهرة 194604 . 
الرازي (أبو بكر محمد بن زكريا  "١١‏ ه. ): 

- رسائل فلسفيةء تحقيق باول كراوس» القاهرة 19478 . 
ابن طباطبا (محمد بن أحمد العلوي ‏ ؟7اه. ): 

5 عيار الشعر» تحقيق الخحاجري وسلام » القاهرة 100 . 
ابن أي عون ( ؟1؟اه. ): 

- كتاب التشبيهات» نحقيق محمد عبدال معيد خان. كمبردج 96 
ابن عبد ربه (أبو عمر أحدم 778 ه): 

العقد الفريد, لحنة التأليف والترجمة والنشرء القاهرة .١914٠‏ 
ابن زينب (محمد بن إبراهيم» الكاتب النعماني - 759 ه): 

2 الغيبة طبعة قم بإيران. /ا: ١‏ ه. 
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العٌابت والمتحول 


أبو الحسن الأشعري (علي بن إساعيل - 84 أو "٠‏ ه. ): 
مقالات الإسلاميين واختلاف المصلين  ١(‏ ؟)2 تحقيق محمد 
محيى الدين عبدالحميد» مكتبة النهضة المصرية» القاهرة .146٠‏ 
- الإبانة في أصول الديانة» إدارة الطباعة المنيرية (بدون تاريخ). 
- اللمع في الرد على أهل الزيغ والبدع» تحقيق الأب ريتشارد 
مكارثي اليسوعي » المطبعة الكاثوليكية بيروت "19601 . 


الكليى (محمد بن يعقوب ‏ 59 ه. ): 
أصول الكافي» طهران 1177/8 ه. 
الجهشياري (أبو عبد الله محمد بن عبدوس  "8١‏ ه. ): 
- الوزراء والكتاب. تحقيق السقا والأبياري وشلبي» القاهرة 
. 
الماتريدي (أبو متصور محمد "ا" ه. ): 
- كتاب التوحيدء, تحقيق فتح الله خليف, دار المشرق» بيروت 
1 
مهلهل بن يموت بن المزرع (- 75اه. ) : 
- سرقات أبي نواس. تحفيق محمد مصطفى هدارةء القاهرة 
/661. 
الصولىي (أبو بكر محمد بن يحبى - 0" ه. ) : 
- أخبار أبي تمام» القاهرة /1911 . 
- الأوراق (أخبار الشعراءء أشعار أولاد الخلفاء) مطبعة الصاوي»٠‏ 
القاهرة :197» و19475. 
- أدب الكتاب. المطبعة السلفية» القاهرة ١4١‏ ه. 
قدامة بن جعفر (- 577 أو / ه. ) : 
- نقد الشعرء تحقيق كمال مصطفى., الخانجي - المثني ‏ القاهرة 
1951 . 


يلقن 





مراجع البحث ومصادره 


لفك الث تحقيق طه حسين والعبادي, دار الكتب. القاهرة 
الش ا 
الفاراي (أبو نصر ‏ 88 ه. ) : 
- إحصاء العلوم. تحقيق عثان أمين» القاهرة 1444 . 
- كتاب الحروف. نحقيق مسن مهدي, دار المشرق» بيرورتك 
ا 
م كتاب الشعر. تحقيق حسن مهدي.» (مجلةٌ شعرء علد 2015 
بيروت ,)١9609‏ 
ب رسالة قْ قوائين صناعة الشعراء. نحفيق عبدالر حمن بدوي (ضمن 
كتاب فن الشعرء ص )١1508-1١59‏ القاهرة .1١9641‏ 
المسعودي (أبو اسن عل بن الحسين - 55" ه.): 
- التنبيه والإشراف» ليدن 1897. 
- مروج الذهب ومعادن الجوهر. المكتبة التجارية الكبرى» القاهرة 
15648. 
النفري (محمد بن عبدالجبار ‏ 4ه" ه. ): 
2 المواقف والمخاطبات» القاهرة 354 . 
القالي (أبو علي إسماعيل ‏ 5ه" ه. ) : 
- الأمالي والنوادر» دار الكتب» القاهرة . 
أبو الفرج الأصفهاني (علي بن الحسين ‏ 00 ه. ) : 
- الأغاني, طبعات : دار ا لكتب وسابى (القاهرة)» دار الثقافة 
بيروت . 
- أخبار النحويين البصريين» تحقيق فريتس كرنكوء 19375. 


الآمدي (أبو القاسم الحسن بن بشر ‏ ٠لا‏ ه. ): 


حلص 





الثابت والمتحوّل 
- الموازنة بين شعر أبي تمام والبحتري» تحقيق السيد صقرء دار 
المعارف بمصرء القاهرة 1١9451١‏ - 1956. 
الملطى (أبو الحسين محمد بن أحمد ‏ ل/الا"ا ه. ): 
5 التنبيه والرد على أهل الأهواء والبدع القاهرة 8 . 
السراج (أبو نصر الطومي - 7/8 ه. ) : 
5 اللمع. تحقيق عبدالحليم مخمسود وطه عبدالباقي سرور» دار 
الكتب الحديثة, القاهرة .1937٠‏ 
الكلاباذي (أبو بكر محمد بن إسحاق  78٠١‏ ه . ): 
- التعرف لملذهب أهل التصوف. القاهرة ١1917"‏ , 
أبو بكر الخوارزمي (محمد بن العباس - 841 ه. ): 
- الرسائل» القاهرة ١9١7‏ ه. 
القاضي التنوخي (أبوعلي الحسن بن علي - 784 ه. ): 
- نشوار المحاضرة وأخبار المذاكرة ١(‏ - ؟١)2‏ تحقيق عبود الشالي . 
بيروتء ١لا .١‏ 
المرزباني (أبو عبيد الله محمد بن عمران ‏ 85" ه. ) : 


5 الموشح, تحقبق علي محمد البجاوي, دار مبضة مصرء. القاهرة 
060 


55 معجم الشعراء. القاهرة 6 هدم 
الشابشتي (أبو الحسن علي بن محمد - 788 ه. ): 
- الديارات؛ تحقيق كوركيس عواد. مطبعة المعارفء بغداد 
١55‏ , 
ابن النديم (أبو الفرج محمد بن إسحاق ‏ 780 ه. ): 
ب الفهرست. المطبعة الرحمانية, القاهرة 1548 . 


خض 





مراجم البحث ومصادره 


الرماني (أبو الحسن علي بن عيسى - 185 ه .): 
- الكت في إعجاز القرآن (ضمن ثلاث رسائل في إعجاز القرآن) 
تحقيق محمد خلف الله ومحمد زغلول ملام » دار المعارف كمصر 
(بدون تاريخ) . 
الحاتمي (محمد بن الحسن - 788 ه. ): 
5 الرسالة الحائمية, نحقيق فؤاد أفرام البستاني» بيروت ١5١‏ . 
55 الرسالة ا موضحة . تحقنيق محمد يوسف نجم » دار صادر» بيروت 
060 . 
الخطابي (أبو سلييان حمد بن محمد - 88 ه. ): 
5-5 معالم السئن (شرح سئن أبي داود)» تحقيق محمد راغب الطباخ, 
حلب ”197"5-1977. 
- بيان إعجاز القرآن» ضمن: ثلاث رسائل في إعجاز القرآن» دار 
المعارف كصرح سلسلة : دخائر العرب (بدون تاريخ) . 
أبو طالب المكي (محمد بن علي - "8١‏ أو "94١‏ ه.): 
قوت القلوب» القاهرة .١917‏ 
الخالديان (أبو بكر محمد "8١‏ ه. أبو عثران سعيد  941١‏ ه. ): 
5 الأشباه والنظائر ١(‏ يق نحقيق السيد محمد يوسف» القاهرة 
154 - 15560. 
ابن جني (أبو الفتح عثيان - 797 ه. ): 
بت الخصائص » دار الكتب. القاهرة . 
الجرجاني (القاضي علي بن عبدالعزيز- 97 ه.): 
الوساطة بين المتنبي وخصومه ) نحقيق أبي الفضل والبجاوي» 
القاهرة .1١96١‏ 
أبو هلال العسكري (الحسن بن عبدالله بن سهل - 5846 ه . ): 


فض 





الثّابت والمتحول 


كتاب الصناعتين: الكتابة والشعر. تحقيق البجاوي وأبي الفضل 
إبراهيم ‏ مطبعة البابي الحلبي » القاهرة الاوا. 
المجريطي (مسلمة بن قاسم الآندلسي - 7640 ه. ): 
- غاية الحكيم» تحقيق هلموت ريثر, ألانيا 194171 . 
ابن فارس (أبو الحسين أحمد ‏ 89465 ه. ): 
55 الصاحبي في فقه اللغة وسئن العرب في كلامها. نحفيق مصطفى 
سعد بن عبدالله الأشعري (القرن الرابع ا مجري) : 
المقالاات والفرق» طهران 13617 , 
أحمد بن إبراهيم النيسابوري (القرن الرابع الهجري): 
2 استتار الإمام مجلة كلية الآداب بالجامعة المصرية» جلد 501 جرع 
؟» كانون الاول 1975. 
الباقلاني (أبو بكر محمد بن الطيب  4٠7"‏ ه. ): 
5 كتاب التمهيد, تحقيق الأب ريتشرد يوسف مكارثي اليسوعي » 
المكتبة الشرقية. يروت /1ه5١,‏ 
5 إعجاز القرآن» تحفيق السيد أحمد صفرء دار المعارف بكصر» 
القاهرة 1951. 
- شرح ديوان الحماسةء. لجنة التأليف والترجمة والنشرء القاهرة 
.166١‏ 
البغدادي (أبو منصور عبدالقاهر ‏ 79 ه. ): 
- الفرق بين الفرق» تحقيق محمد زاهد الكوثري» لجنة نشر الثقافة 
الأسلامية» القاهرة 195/8 . 


فض 





مراجع البحث ومصادره 


2< الملل والتحل.» تحقيق السير نصري نادرء دار المشرق» بيروث 
ا 
- نخاص الخاص» بيروت 1957. 
ب ثيار القلوب 5 المضشاف والمنسوب» دار نمضة مصر» القاهرة 
6 . 
أبو نعيم الأصفهان (أحمد بن عبدالله  "٠‏ ه.): 
- حلية الأولياء وطبقات الأصفياء» القاهرة 7 . 
الحصري (أبو إسحاق إبراهيم بن علي ه41 ه. ): 
- زهر الآداب وثمر الألباب» المكتبة التجارية» القاهرة 1١94017‏ . 
الآثار الباقية عن الأمم الخالية» طبعة ليبزغ 117 . 
ابن حزم (أبو محمد علي بن سعيد داق حت 
- الفصل ف الملل والأهواء والنحل 1١‏ 2)0 مكتبة المثنى » بغداد. 
(بدون تاريخ). 
الديلمي (أبو الحسن علي بن محمد مات في أوائل القرن الخامس 
ا مجري): 
عطف الألف الألوف على اللام المعطوفء تحقيق ج.ك. فاديه, 
المجمع العلمي الفرسى للآثار الشرقية» القاهرة .١957‏ 
السلمي (أبو عبدالرحمن محمد 5١١‏ ه. ): 
- طبقات الصوفية. جامعة الأزهر»ء القاهرة 1946517 . 
- الملامية (ضمن كتاب: الملامتية والصوفية وأهل الفتوة لأبي العلا 
عفيفي » القاهرة .)١956‏ 


قفن 





الثابت والمتحوّل 


الشيخ المفيد (محمد بن النعمان  4١1"‏ ه. ): 
- أوائل المقالات. تبريز 11554 ها . 
الفصول العشرة في الغيبة. النجف .١1860١‏ 
عبدالجبار (القاضي أبو الحسن - 4١6‏ ه .): 
- المغنى في أبواب التوحيد والعدل, الجزء الثاني عشر: النظر 
والمعارف». تحفيق إبراهيم مدكور. المئؤسسة المصرية العامة 
القاهرة (بدون تاريخ). 
ابن سينا (أبو علي الحسين بن عبدالله 578 ه. ): 
ب الشعر» نحفيق عبدال رحمن بدوىي» الدار المصرية» القاهرة 
١955‏ . 
الشريف المرتضى (علي بن الحسين الموسوي ‏ 175 ه. ): 
- الآمالي. تحقيق محمد أبي الفضل إبراهيم» القاهرة ١9604‏ . 
طيف الخيال» تحقيق حسن الصيري. القاهرة ١951‏ . 
الطوسي (أبو جعفر محمد بن الحسن  15١‏ ه. ): 
الغيبة» تبريز (إيرات ١53117‏ ها )., 
الخطيب البغدادي (أبو منصور عبدالقاهر ‏ 4577 ه. ): 
تاريخ بغداد» القاهرة 191١‏ . 
ابن رشيق( أبو عل الحسن ‏ 5هغ او "55 ه. ): 
- العمدة في محاسن الشعر وآدابه ونقده  ١(‏ 2)7 تحقيق محمد محبي 
الدين عبدالحميدء الطبعة الرابعة» دار الجيل» بيروت 191/7. 
- الرسالة القشيرية ١(‏ ؟)» دار الكتب الحديثة» القاهرة 19557. 
5-5 التحبير في التذكير, دار الكاتب العربي. القاهرة 954 . 
- كتاب المعراج» القاهرة .1١9454‏ 


نض 





مراجع البحث ومصادره 


ابن سنان الخفاجي (أبو محمد عبدالله بن محمد - 455 ه. ): 
سر الفصاحة. تحقيق عبدالمتعال الصعيدي» القاهرة 14617 . 
الإسفراييني (أبو المظفر عاد الدين - 21/1١‏ ه. ): 
5 التبصير في الدين, مطبعة الأنوار. القاهرة .1١44٠+‏ 
الجحرجاني (أبو بكر عبدالقاهر بن عبدالرحمن ‏ ١/ا4ه.‏ ): 
- أسرار البلاغة» تحقيق ه. ريتر» إسطنبول 8 1940. 
5 دلائل الإعجاز» مطبعة السعادة ب؟مصرء (دون تاريخ ) . 
الجويني (إمام الحرمين» أبو المعالي عبدالملك - 41/8 ه. ): 
- الشامل في أصول الدين, منشأة المعارف» الإسكندرية 1454. 
الغزالى (محمد بن محمد ه6٠5‏ ه. ): 
إحيساء علوم الدين :)1١5 1١‏ سلسلة كتاب الشعبء. دار 
الشعب» القاهرة (بدون تاريخ) . 
0 فيصل التفرقة بين الإسلام والزندقة, تحقيق سليمان دنياء دار 
إحياء الكتب العربية» القاهرة .1951١‏ 
5 روضة الطالبين وعمدة السالكين» المكتب التجاري» بيروثت 
(بدون تاريخ). 
الاقتصاد قِ الاعتقادى دار الأمانة» بيروت 48 
- مشكاة الأنوارء الدار القومية» القاهرة .١94585‏ 
- فضائح الباطنية» تحقيق جولد تسيهرء ليدن 1915. 
المقدسى (مطهر بن طاهر ‏ /ا1١ه6‏ ه. ): 
البدء والتاريخ ١١(‏ دك باريس .١8994‏ 
الزمحشري (أبو القاسم سحاد الله محمود 8ه ه.): 
الكشاف» القاهرة «1"5١ه‏ . : 
(الكلاعي (أبو القاسم محمد 5517 ه.): 


مض 





الثّابت والمتحول 


5 أحكام صنعة الكلام» تحقيق محمد رضوان الداية, دار الثقافة, 
بيروت 19551, 


الشهرستاني (أبو الفتح محمد بن عبدالكريم - 0448 ه. ): 
- الملل والحل (ببامش الفصل لابن حزم). مكتبة المثق ببغداد» 
(دون تاريخ ) . 
ابن عساكر (أبو القاسم على بن الحسن  61/١‏ ه. ): 
- تبيين كذب المفتري فيما نسب إلى أبي الحسن الأشعري» دمشق 
3١ 1/‏ هد 
ابن الجوزي (جمال الدين أبو الفرج عبدال رمن /ا9ه ه . ): 
- نقد العلم والعلاء أو تلبيس إبليس» إدارة الطباعة المليرية, 
القاهرة (بدون تاريخ). 
- صفة الصفوة. حيدر آباد ه6ه7! ه, 
الرازي (إفخر الدين  5١5‏ ه. ): 
- الأربعين في أصول الدين. حيدر آباد ١1017‏ ه, 
- محصل أفكار المتقدمين والمتأخرين من الفلاسفة والمتكلمين المطبعة 
السلفية» القاهرة *195 ه. 
- اعتقادات فرق المسلمين والمشركين, القاهرة ١05‏ ه. 
البون (أحمد بن علي المغربي ‏ 5177 ه. ): 
- شمس المعارف الكيرى.» القاهرة م١71١‏ ه. 
ابن الآثير (عزالدين أبو الحسن علي بن محمد بن عبدالكريم  57٠‏ ه. ): 
الكامل في التاريخ  ١(‏ 4).» دار الكتاب العربي؛ بيروت 
/1361. 
ابن الأثير إضياء الدين أبو الفتح نصرالله بن أبي الكرم حمد ‏ /81” ه.): 
- المثل السائر في أدب الكاتب والشاعر  ١(‏ 4)» تحقيق أحمد 


فض 





مراجع البحث ومصادره 


الحوفي وبدوي طبانه» مطبعة نهضة مصرء القاهرة 1908. 

ابن عربي (محبي الدين محمد بن علي - 518 ه. ): 

- إنشاء الدوائرء ليدن >"1 ه. 

- التدبيرات الإلهية في إصلاح المملكة الإنسانية, الهند 11"16اه. 

- - الرسائل» حيدر آباد» /194. 

- عقلة المستوفزء ليدن 5" ه. 

- عنقاء مغرب في ختم الأولياء وشمس المغرب» القاهرة 19405 . 

الفتوحات المكية ١(‏ - )»2 مطبعة صادر» بيروت (بدون تاريخ) . 
فصوص الحكم, تحقيق أبي العلا عفيفي » دار الكتاب العربي» 
بيروت .,.1١585‏ 


ابن أبي الحديد (عزالدين عبدالحميد ‏ 500 ه. ): 
- شرح نبج البلاغة» تحقيق محمد أبي الفضل إبراهيم. مطبعة 
الحلبي » القاهرة 1404. 
الكنجي (أبو عبدالله محمد بن يوسف - 508 ه.): 
- البيان في أخبار صاحب الزمان» تبريز ١745‏ ه. 
رضي الدين بن طاووس (أبو القاسم علي بن موسى - 5514 ه. ): 
- إلزام النواصب, بإمامة علي بن أبي طالب, لاهور ‏ الحهند, 
؟! 6| ها. 
- الملاحم والفتن في ظهور الغائب المنتظرء النجف 19517 . 
ابن تخلكان (أبو العباس شمس الدين أحمد ‏ 581 ه.): 
وفيات الأعيان ١(‏ -2»)5 تحقيق إحسان عباسء دار الثقافة, 
بيروت (بدون تاريخ). 
ابن منظور (جمال الدين محمد ١الاه.‏ ): 
أخبار أبي نواس» الجزء الأول» مطبعةالاعتماد» القاهرة 141785 . 


ففض 





اعابت والمتحول 


- أخبار أبي نواس» الحزاء الثاني» مطبعة المعارف. بغداد 1905. 
لسان العرب» دار صادر» ببروت هه . 
ابن تيمية (أبو العباس تقي الدين أحمد - 78/ا ه. ): 
5 منباج السنة البوية ١١‏ )0 تحقيق محمد رشاد سالمء مكتية 
خياط. بيروت (بدون تاريخ). 
ب معارج الوصول. المطبعة السلفيةق القاهرة /7381 ١‏ هد 
الرسالة التدمرية المطبعة السلفية» القاهرة ١1"81/‏ ه. 
العبودية؛ المكتب الإسلامي, دمشق .1١957‏ 
درء تعارض العقل والنقل» تحقيق محمد رشاد سالم» الليزء الأول 
القسم الأول؛ مطبعة دار الكتب» القاهرة .١91/١‏ 
النويري (شهاب الدين أجد ‏ 5لا ه. ): 
نباية الأرب في فئون الآدب. دار الكتب» القاهرة 1959. 
الذهبى (شمس الدين محمد بن أحمد ‏ 48لا ه. ): 
تذكرة الحافظ. حيدر آباد ه1964 . 
ميزان الاعتدال في نقد الرجال القاهرة ١750‏ ه. 
- دول الإسلام» حيدر أباد ١758‏ ه. 
- سير الأعلام النبلاء» القاهرة 1955. 
ابن نباتة (معمد بن محمد 58/ا ه): 
سرح العيون: شرح رسالة ابن زيدونء القاهرة ١15١‏ ه. 
ابن كثير (عباد الدين أبو الفداء إسماعيل ‏ 5/الا ه. ): 
البداية والههاية. مطبعة السعادة بمصرء /160اه. 
الواسطي (عبدالرحمن بن عبدالمحسن - 5لالا ه. ): 
- ترياق المحبين في طبقات فرقة المشايخ والعارفين., القاهرة 
16 هل 


8 





مراجع البحث ومصادره 


عبدالكريم الجيلٍ (- ١م‏ ه. ): 
5-5 الإنسان الكامل قِ معرفة الأواخر والأوائل, القاهرة ١1917‏ هدم 
ابن خلدون (أبو يزيد عبدالرحمن - 6١8‏ ه): 
- المقدمة. دار إحياء التراث العربيء بيروت (بدون تاريخ). 
الفيروزابادي (مجد الدين محمد بن يعقوب ‏ 1١م‏ ه. ): 
535 البلغة في تاريخ أئمة اللغة تحقيق محمد المصري» دمشق 
"ا . 
ابن المرتضى (أحمد بن يجبى - 84١‏ ه. ): 
- طبقات المعتزلة, ببروت ,195١‏ 
المقريزي (تقي الدين أحد بن عل - 0 ه): 
الخطط والآثار, القاهرة و/الا١‏ ه. 
- النزاع والتخاصم بين أمية وهاشمء القاهرة /181 . 
ابن حجر العسقلاني (شهاب الدين أحد ‏ ممه ): 
الإصابة في تمييز الصحابة. المكتبة التجارية الكبرى, القاهرة 
54 . 
- لسان الميزان» حيدر آباد 189 ه. 
- تهذيب التهذيب» بجلس دائرة المعارف النظامية بالمند 0ا"1١‏ ه. 
السيوطي (جلال الدين عبدالرحمن ‏ ١91ه.):‏ 
الإتقان في علوم القرآن» القاهرة 194١‏ . 
المزهر في علوم اللغة مطبعة السعادة القاهرة م هل 
تاريخ الخلفاء, دمشق ١0١‏ ه. 
بس الوسائل إلى مسامرة الأوائل» بغداد 16 
5-5 الاقتراح في أصول النحو حسذه آباد ”| ها. 
الشعراني (أبو المواهب عبدالوهاب بن أحمد ‏ /91 ه. ): 


1 


خض 





- الطبقات الكبرى. مكتبة محمد علي صبيح بالقاهرة (سدون 
تاريخ) . 
- لواقح الأنوار في طبقات الأخيار» بولاق (مصر) ١715‏ ه. 
حاجى خليفة (مصطفى بن عبدالله ‏ /51 ١١‏ ه. ): 
كشف الظئون عن أسامي الكتب والفئون» إسطنبول 1757 ه. 
الخفاجى (شهاب الدين أحمد بن محمد ١٠١59‏ ه. ): 
- شفاء الغليل فيها في العربية من الدخيل» القاهرة 19517. 
البغدادي (عبدالقادر بن عمر ١٠١9”‏ ه): 
- خخزانة الأدب ولبٌ لباب لسان العرب  ١(‏ 5)» مكتبة المي 
ببغداد (دون تأريخ). 
المجلسى (محمد باقر بن محمد تقي - 1١١1١4‏ ه. ): 
ب بحار الأنوار الجامع لدرر أخبار الأئمة الأطهار» طهران ١884‏ - 
ملما . 
التهانوي (محمد على بن عل بعد 1١١064‏ ه. ): 
- كشاف اصطلاحات الفنون 1١١١‏ )0 مطبعة خياط. بيروت 
(بدون تاريخ). 


فل 





؟ ‏ الكتب العربية الحديثة”» 


أبو ريدة» محمد عبدالمادي : 
- إبراهيم بن سيار النظام» الحنة التأليف والترجمة والنشرء القاهرة. 
1355. 
أبو زهرة» محمد: 
- تاريخ المذاهب الإسلامية  ١(‏ 5)» دار الفكر العري» القاهرة 
(بدون تاريخ). 
مالك. مطبعة الاعتيادء القاهرة ١156‏ ه. 
- الشافعي , مطبعة العلوم, القاهرة ١7554‏ ه. 
ابن حنبل» دار الفكر العربي» القاهرة /37"1 1 ه. 
الأسد, ناصرالدين: 
- مصادر الشعر الجاهلي وقيمتها التاريخية؛ دار المعارف بمصرء 
القاهرة» ط *) 9855 .١‏ 
القيان والغناء في العصر الجاهلي, دار المعارف يمصرء اا 
القاهرة, مك39١‏ . 
أمين أحمد: 
35 فجر الإسلام » لحئة التأليف والترحمة والنشر» القاهرة .1١56‏ 


)١(‏ بحسب التسلسل الأبجدي لأسماء المؤلفين. 


فين 





الثابت والمتحوّل 


- ضحى الإسلام  ١(‏ )0 لحنة التأليف والترجمة والنشرء القاهرة 
10١5 89 313378‏ إ(عللى التوالي) . 
أنيس» إبراهيم : 
موسيقى الشعرء مكتبة الأنجلو المصرية, ط "» القاهرة 1456. 
- من أسرار اللغة. مكتبة الأنجلو المصرية» ط ع» القاهرة ؟/191. 
بدوي» عبدالرحمن: 
- شهيدة العشق الإلمي» رابعة العدوية؛ مكتبة النبضة المصرية» 
القاهرة,» م/95١.‏ 
- من تاريخ الإلحاد في الإسلام؛ مكتبة النبضة المصرية» القاهرة 
0 . 
- شطحات الصوفية» الجزء الأول. أبو يزيد البسطامي, مكتبة 
العهضة المصريةء القاهرة 19159. 
الأصول اليونانية للنظريات السياسية في الوسلام. مكتبة البمضة 
المصرية, القاهرة 19808. 
- أفلوطين عند العرب» مكتبة الغبضة المصرية» القاهرة 194600. 
- الأفلاطونية المحدثة عند العرب, مكتبة النبضة المصرية» القاهرة 
6 
بكار» يوسف حسين: 
اتجاهات الغزل في القرن الثاني المجري. دار المعارف بمصرء 
القاهرة 191/١‏ , 
بليع » عبداحكيم: 
- أدب المعتزلة» مكتبة نبضة مصر بالفجالة» القاهرة 1904. 
البهبيق » نجيب محمد: 
9 تاريخ الشعر العربي؛ مكتبة الخانجي ‏ دار الكتاب العربي» 
ط "ا القاهرة /19451. 


يفري 





مراجع البحث ومصادره 


0 أبو تمام الطائي , حياته وحياة شعره ؛ دار الكتب المصرية. القاهرة 
06 . 
جبور. جرائيل : 
3 حب عمر بن أبي ربيعة وشعره» دار العلم للملايين» بيروت 
ال/ا١‏ . 
5 عمر بن أب ربيعة» ج »١‏ المطبعة الكاثوليكية, بيروت 194176 . 
5 عمر بن أبي ربيعة» ج 27 المطبعة الأميركانية. بيروت 199594, 
اخبوري . يحبي : 
58 الإسلام والشعر. مكتبة النبضة» بغداد 19565. 
2 شعر المخضرمين وأثر الإسلام فيه مطبعة الإرشاد. بغداد 
+13 . 
الجندي , درويش: 
5 الرمزية في الأدب العربي» مكتبة مضة مصرء القاهرة 4 . 
اسلئاجري . طه : 
ب الجاحظ حياته وآثاره, دار المعارف بمصرء ط ؟. القاهرة 
١6١‏ . 
بحسب الله عللى: 
م أصول التشريع الإسلامي , دار المعارف صر القاهرة 51 . 
حجاب» محمل نبيه : 
5 مظاهر الشعوبية في الأدب العري» مكتبة مضة مصرء القاهرة 


, 136١ 
: حسن )2 عباس‎ 
اللغة والنحو بين القديم والحديث,ء دار المعارف بمصرء القاهرة‎ - 
1965 


يفن 





الثّابت والمتحول 


حسن» ناجي : 
- ثورة زيد بن علي» مكتبة النهضة - بغداد,» 1955. 
حسين» طه: 
- في الأدب الجاهلٍ , دار المعارف بمصر. ط .1١‏ القاهرة 1959. 
حسين» عبدا حميد: 
- الأصول الفنية للأدب. مكتبة الأنجلو المصرية. ط 5» القاهرة 
1555. 
حلمي. عمد مصطفى : 
- الحياة الروحية في الإسلام» منشورات الجمعية الفلسفية. القاهرة 
1555 . 
الحوفي. أحمد محمد: 
- الحياة العربية من الشعر الجاهلل» مكتبة نهضة مصرء ط 4» 
القاهرة. ١ .١957‏ 
- المرأة في الشعر الجاهلي. دار الفكر العربي» ط "» القاهرة, 


19617 . 
ت أدب السياسة في العصر الأموي, مكتبة نهضة مصرء القاهرة 
,1356٠‏ 


الخطيب» محمد عجاج : 

- السئة قبل التدوين» مكتبة وهبة. القاهرة 1971. 
خلاف. عبدالوهاب: 

- علم أصول الفقه. مطبعة نهضة مصرء القاهرة ١56‏ ه. 


خليف يوسف : 
35 الشعراء الصعاليك في العصر الجاهل ‏ دار المعارف بمصر» القاهرة 
08 


فيفل 





مراجع البحث ومصادره 


ذو الرمة شاعر الحب والصحراء,. دار المعارف بمصرء القاهرة 
ولا 
حياة الشعر في الكوفة» دار الكاتب العري» القاهرة 1934. 
الدش. محمد محمود: 
أبو العتاهية. ححياته وشعره» دار الكاتب العريء القاهرة .١9748‏ 
الدواليبي» معروف: 
المدخل إلى علم أصول الفقهء دار الكتاب الجديد. سيروت 
060 . 
الدوري» عبدالعزيز: 
مقدمة في التاريخ الاتتصادي العريء دار الطليعة» بيروت 
8. 
الريق» من شياء الدين: 
النظريات السياسية الإسلامية؛ دار المعارف بمصرء القاهرة 
/31. 
رضوان» محمد مصطفى : 
- العلامة اللغوي ابن فارس الرازي» دار المعارف بمصرء القاهرة 
الاو١ا.‏ 


الربداوي » محمود: 
- الحركة النقدية حول مذهب أب تمام  ١‏ - دار الفكرء بيروت 
1 . 
الزرقاء مصطفى ؛ 
- الحقوق المدنية في البلاد السورية» الطبعة الشالثة؛ دمشق 
١ /‏ ه. 


ايفن 





الثابت والمتحوّل 


الحياة الأدبية في البصرة؛ دار المعارف بمصرء القاهرة 191/١‏ . 
السباعي » مصطفى : 

- السنّة ومكانتها في التشريع الإسلامي, دار العربية» القاهرة 
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سيد الأهل. عبد العزيز: 

5 شيخ الأمة أحمد بن حنبل» دار العلم للملايين» بيروت ؟/ا19. 
سلوم ‏ داود: 

- النقد العربي القديم. مكتبة الأندلس» بغداد .1917١‏ 
سلام؛ محمد زغلول: 

2 أثر القرآن في تطور النقد العربي» دار المعارف كصر» القاهرة 


5 . 
الشايب.» أحمد: 
- تاريخ الشعر السياسي, مكتبة النهضة المصرية. ط ؛. القاهرة 
. 
- أصول النقد الادبي» مكتبة النبضة المصرية ط ا القاهرة 
4 . 


شحاته عبدالله نحمود: 
- تاريخ القرآن والتفسير» ال هيكة المصرية العامة للكتاب» القاهرة 


1 . 
شلحتء. فيكتور: 
- النزعة الكلامية في أسلوب الجاحظ. دار المعارف بمصرء القاهرة 
1951 . 


شريفء. محمد بديع : 


رضن 





مرجع البحث ومصادره 


5 الصراع بين الموالي والعرب. دار الكتّاب العربيء القاهرة 
14 . 
الشلقاني» عبدا حميد: 
رواية اللغة.» دار المعارف كصر القاهرة. ١لا ١‏ . 
الشيبي » كامل مصطفى : 
- الصلة بين التصوف والتشيع. دار المحارف صر القاهرة 
١95484‏ . 
- المتنبى بين ناقديه, دار المعارف بمصرء القاهرة .١9515‏ 
الصالح. صبحي : 
د علوم الحديث ومصطلحه. دار العلم للملايين, ببروت ١/ا١ا.‏ 
ب مباحث في علوم القرآن» دار العلم للملاين» بيروت ؟9/ا19. 


صبحى. أحمد محمود: 
القلسقة الأحونية فى الفكر الاسعاذي "دان المسارف صر 
القاهرة 19569 . 1 
- نظرية الإمامة لدى الشيعة الإثنى عشرية» دار المعارف بمصرء 
القاهرة ١ .١95864‏ 
ضيف» شوقي : 


- العصر الجاهلٍ , دار المعارف بمصرء ط ع (بدون تاريخ) . 

العصر الإسلامي» دار المعارف بمصرء ط 4 (بدون تاريخ) . 

- الفن ومذاهبه في النثر العربي». دار المعارف بمصرء ط 5»ء القاهرة 
الاوا. 

البلاغة تطور وتاريخ ) دار المعارف بمصرء القاهرة .1١956‏ 

- العصر العباسي الأول دار المعارف بمصرء طل " (بدون تاريخ) . 


يننا 





الثابت والمتحوّل 


0 التطور والتجديد ف الشعر الأموي. دار المعارف بمصرء طاثء 
رلور 
طبانة» بدوي : 
السرقات الأدبية» مكتبة الأنجلو المصرية» القاهرة .1١956‏ 
العبادي , عبد اميد : 
ب الإسلام والمشكلة العنصرية. دار العلم للملايين» بيروت 
18 . 
عباس. إحساث : 
- شعر الخوارج» دار الثقافة, بيروت 19377. 
5 تاريخ النقد الأدبي عللك العرب» دار الأمانة» مؤسسة الرسالة, 
بيروات الاوا. 
عبد ال حمن » عائشة: 
اللإعجاز البيان للقرآن» دار المعارف بكصرء القاهرة الا5ا. 
عبدالسميع: لطفي : 
الشعر واللغة. مكتبة النبضة المصرية. القاهرة 8 ا . 
- التركيب اللغوي للأدب, مكتبة النبضة المصرية» القاهرة 
'/ا١.‏ 
عبدالرزاق» مصطفى : 
تمهيد لتاريخ الفلسفة الإسلامية؛» مكتبة النهضة المصرية» ط ”.2 
القاهرة ١955‏ . 
عبدالعال» محمد جابر: 
حركات الشيعة المتطرفين» مكتبة السئة المحمدية» القاهرة 
16 . 


كرون 





مراجع البحث ومصادره 


عبد القادر, عل حسن: 
5 نظرة عامة ف تاريخ الفقه الإسلامي , دار الكتب الحديثة. 
القاهرة 19456. 
عبدالواحد» مصطفى : 
دراسة الحب ف الأدب العسربي »)5-1١(‏ دار المحارف صر .2 
القاهرة 191/7. 
عتيق » عبدالعزيز: 
ّ_ ابن أبي عتيق ناقد لجاز جامعة ببروت العربية ؟ا/ا١.‏ 
العقاد, عباس محمود: 
5 أبو نواس» مكتبة الأنجلو المصرية» القاهرة .١661/‏ 
العلٍ. صالح أحمل: 
يت التنظييات الاجتماعية الاقتصادية 5 البصرة, دار الطليعة, بيروت 
8 . 
عطوان. حسين : 
0 الشعراء الصعاليك 5 العصر الأموي ‏ دار المعارف كبر » القاهرة 
«/او١.‏ 
3-3 الشعراء الصعاليك ف العصر العباسى الآول. دار الطليعة. 
بيروت ؟/ا19. 
مقدمة القصيدة العربية ف الشعر الجاهليٍ. دار المعارف بمصرء 
القاهرة .١91/٠‏ 
عمارة. محمد: 
المعتزلة ومشكلة الحرية الإنسانية» المؤسسة العربية للدراسات 
والنشر بيروت و . 


كفن 





العٌابت والمتحوّل 
عمر فاروق: 
أ طبيعة الا.حوة العباسية » دار الإرشاد» بيروت .191١١‏ 
عياد» محمد: 
52 موسيقى الشعر العربي. دار المعرفة, القاهرة ١564‏ . 
فياض » عبدالله : 
- تاريخ الإمامية وأسلافهم من الشيعة» مطبعة أسعدء, بغداد 
«/ا15. 
فيصل » شكري : 
- تطور الغزل بين الجاهلية والإسلام » دار العلم للملايين» سيروت 
848 . 
- المجتمعات الإسلامية في القرن الأول. دار العلم للملايين؛ 
5ك96ا. 
قاسم» عون الشريف: 
- شعر البصرة في العصر الأموي ‏ دار الثقافة بيروث ؟/ا١.‏ 
القاضى» النعمان عبدالمتعال: 
ب شعر الفتوح الإسلامية» الدار القومية للطباعة والنشر» القاهرة 


356 
الفرق الإسلامية 5 الشعر الأموي . دار المعارف بمصر. القاهرة, 
و/ا١.‏ 


القلماوي, سهير: 
- أدب الخوارج في العصر الأموي, لحنة التأليف والترجمة والنشرء 
القاهرة 1946 . 
القيسى » نوري : 


0-5 الطبيعة ِ الشعر الحاهل, دار الإرشاد. يروت تا . 
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مراجع البحث ومصادره 


المجلوب» عبدالله الطيب: 
- المرشد إلى فهم أشعار العرب وصناعتها  ١(‏ ؟١)»‏ مكتبة الأنجلو 
المصرية, القاهرة ه06ه9١.‏ 
حمودء عبدالقادر: 
الفلسفة الصوفية في الؤإسلام» دار الفكر العري. القاهرة /1951 . 
مدكور» إبراهيم : 
ب ف الفلسفة الإسلامية دار المعارف صر القاهرة 14 . 
المخزومي » مهدي : 
الخليل بن أحمد الفراهيدي . مطبعة الزهراء, بغداد .١9595‏ 
مندورء محمد: 
النشد ا منبعجى عند العرب» دار نبضة مصر للطبع والنشرء القاهرة 
(بدون تاريخ). 
مكرم» عبدالعال سالم: 
يض القرآن الكريم وأثره ف الدراسات النحوية» دار المعارف صر 
القاهرة .١954‏ 
موسى) أحد إبراهيم : 
5 الصبغ البديعى ك3 اللغة العربية» دار الكاتب العربي» القاهرة 
156 . 
موسى )2 محمد يوسف: 
بين الدين والفلسفة. دار المعارف بكصر »2 القاهرة 898 
35 القرآن والفلسفة» دار المعارف بمصر القاهرة .١960/‏ 
ناصف» مصطفى : 
- نظرية المعنى قُِ النقد العربي» دار القلمء القاهرة 1956. 


حون 





النجارء محمد الطيب: 

0 الموالي في العصر الأموي ‏ مكتبة الخانجي . القاهرة 16489 . 
النص» إحسان: 

- الخطابة العربية في عصرها الذهبى . دار المعارف بكصرء القاهرة 


الماح 
3 العصبية القبلية وأثرها في الشعر الأموي ‏ دار اليقظة العربية, 
دمشق .١955‏ 
النويبي » محمد : 


- نفسية أبي نواس» مكتبة الغبضة المصرية» القاهرة 194817. 
هدارة» محمد مصطفى : 

- اتجاهات الشعر العربي» دار المعارف بمصرء القاهرة .191١‏ 
وافي» علي عبدالواحد: 

- فقه اللغة» ط 5. دار نهضة مصرء القاهرة (بدون تاريخ). 
يونس » عبدالحميد : 

- الأسس الفنية للنقد الأدبي. ط ؟. دار المعرفة. القاهرة .١955‏ 


ينان 





_ الكتب الأجنبية المترجمة الى العربية 


أرنولد» توماس . و: 
الدعوة إلى الإسلام ‏ مكتبة اليضة المصرية. القاهرة ال/ا١ا.‏ 
الخلافة؛ دار اليقظة العربيةء دمشق .١945‏ 
أوليري » دي لاسي : 
الفكر العربي ومركزه فق التاريخ ‏ دار الكتاب اللبناني» بيروت 
7 /اة١.‏ 


1 


بارتولد» ف: 
- تاريخ الحضارة الإسلامية؛ دار المعارف بمصرء الطبعة الرابعة, 
القاهرة .١955‏ 
بلاشير, ريجيس : 
- ديوان المتنبي في العالم العربي وعند المستشرقين, مكتبة ممضة 
مصرء القاهرة (بدون تاريخ). 
برنار لويس : ١‏ 
أصول الإساعيلية» مكتبة المثنى ببغداد. 1978. 
بروكلان؛ كارل: 
تََ تاريخ الشعوب الإسلامية» دار العلم للملايين» يروت 14 . 
5 تاريخ الآأدب العربي ١(‏ )2 طبعة دار المعارف بمصر. 


نان 





ترتون. أ.س: 
_- أهل الذمة في الإسلام » دار الفكر العربي» القاهرة 548 . 


جبء هاملتون: 
جه دراسات 5 حضارة الإسلام, دار العلم للملابين» بيروت 
15 


جرونبام» جوستاف فون: 
- حضارة الإسلام» مكتبة مصرء القاهرة 1905 . 
دراسات في الأدب العربي» دار مكتبة الحياة. بيروت .1١959‏ 
جوزي» بلدلي: 
- من تاريخ الحركات الفكرية في الإسلام» دار الروائع. بيروت» 
(بدون تاريخ). 
جولدتسيهر. إجناتس: 
- العقيدة والشريعة في الإسلام» دار الكاتب المصري, القاهرة 
6. 
- مذاهب التفسير الإسلامي . مكتبة الخانجي, القاهرة .١9456‏ 
- موقف أهل السنة بإزاء علوم الأوائل. 
العناصر الأفلاطونية المحدثة والغنوصية في المحديث. (ضمن 
الثراث اليوناني في الحضارة الإسلامية)» ترجمة عبد الرحمن بدوي » 
دار النبضة المصرية, القاهرة 19564, 
جيوم 2 الفرد: 
52 الإسلام » مكتبة البضة المصرية) القاهرة /1960. 
دونالدسونء دوايت: 
- عقيدة الشيعة: تاريخ الإسلام في إيران والعراق» مطبعة السعادة 
القاهرة .1١955‏ 


"44 





مراجع البحث ومصادره 


دي يور 
تاريخ الفلسفة في الإسلام» لحنة التأليف والترحمة والنشرء القاهرة 
١517‏ . 
روزنتال» فرانتز: 
3 مناهج العلاء المسلمين ف البحث العلمي » دار الثقافة, بيروت 


. 5١ 
سكيس » ولثر؛‎ 
الزمان والأزل, مقال في فلسفة الدين» المؤسسة الوطنية» بيروت‎ 
.151/ 


سميث » ولفرد كانتول: 
- الإسلام والتطور (ضمن دراسات إسلامية. ص 550 »2)1١1١١-‏ 
دار الأندلئس» بيروت .195١‏ 
شيدر» هانز هينوش : 
- روح الحضارة العربية» دار العلم للملاين» ديروت 48 . 
فان فلوتن: 
السيادة العربية والشيعة والإسرائيليات» مطبعة السعادة؛ القاهرة 
:5 . 
فك, يوهان : 
- العربية. دار الكتاب العربي» القاهرة ١6١‏ . 


فلهاوزن.» يوليوس : 
- الخواررج والشيعة. مكتبة النيضة المصرية. القاهرة 14 . 


- تاريخ الدولة العربية. لجنة التأليف والترجمة والنشرء القاهرة 
. 





الثابت والمتحرّل 
كريمرء فون: ١‏ 
- الحضارة الإسلامية ومدى تأثرها بالمؤثرات الأجنبية» دار الفكر 
العربي» القاهرة /ا55. 
كوربان؛ هنري : 
- السهروردي المقتول. مؤسس المذهب الإشراقي . (ضمن 
شخصيات قلقة قُْ الإسلام. ص .)١7”-960‏ مكتبة النبضصة 
المصرية, القاهرة .1١9145‏ 
3 تاريخ الفلسفة الإسلامية. منشورات عويدات». بيروت ,١555‏ 
لسترانج , جي : 
بغداد في عهد الخلافة العباسية. المطبعة العربيةء بغداد 1975. 
ماسيئيون». لويس : 
- سلان الفارسي والبواكير الروحية للإسلام في إيران» (ضمن 
بدوي» مكتبة النبضة المصرية, القاهرة 19445. 
- المنحنى الشخصي لحياة الحلاج (ضمن شخصيات قلقة» ص "5١‏ 
00 
- خطط الكوفة؛ مطبعة العرفان. صيدا 19489. 
ماق أدم : 
- الحضارة الإسلامية في القرن الرابع المجريء القاهرة /11 ه. 
نالينوى كارلو: 
- تاريخ الآداب العربية (من الجاهلية حتى عصر بنى أمية). دار 
المعارف مصر .2 القاهرة +10 . 
نيكلسون» رينولد ألين : 
- الصوفية في الإسلام. القاهرة .150١‏ 


لحان 





مراجع البحث ومصادره 


- في التصوف الإسلامي وتاريخه. القاهرة /1981. 


واث. مونتجومري : 
محمد في مكة. المكتبة العصرية. صيدل” ديروت (بدون تاريخ). 


دائرة المعارف الإسلامية . 


ذخان 
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الثابت والمتحؤل 
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1959 رقتقة2 ,اتتاع5 ,1 رق316) 


:2 رومالاءهآ1 
4 ركالعة2 , .1 نأ.2 ركعطللمة وعل 716 - 


ماقا 





مراجع البحت ومصادره 


:1 ,ااناقعنا10 
06 ,قاقة ,0211123310 ر5ع205ل 5م1 أء 22015 قعر[ ‏ - 
1ع ,01 


5 الاأتاكقمآ رتطةلو1'! عل عدناءاعتاء: ع6ذدعم 15 عل ع7تاأعتناناة هآ - 
711 .ع25ةآ ,كا معتتتاء0ل اع 110165 رقع ملد 113:0 دع0ناة دع ا ناقط 
.1950 


:ما بمصهدصرل01 0 
رقم متطكمفة .60 ,عللععتطابت ممعدةفيق اع دع لق العم دع باميامةز ‏ - 
23510 
٠:‏ رتعط 00102 
-ققط'![ عل عنااع ]1 ركامماةصسقطه84 5ع[ دعغطء ممتعلدة 06 2000108 8[ - 
.1893 رقصمتعناعء وعل 16م 
:(30015635 أع) .لذ ,ركقطراء 01 
2 رقتكة ,ع2101155آ 0611م عنان1مت0دمة؟ عل و5تدووه ‏ - 
.ةراقس 
20215 , .1 لا .2 رومصة] ع1 اء رزوذل ع[ - 


| 4 


«معكء؟5 وع6ل1 قعل هامأقلط'1 3 ملاتا تممه ,رمقاتزدط ص1 عتطول ‏ - 
015 2306215 .أقمآ'! عل 5ع أممرة]81) صسماوةآ"ا كمدل كعدو 
.3 - 1942 ,(45 - 44 .01؟ ,عاموع 


:1ط ,أ5نا0ة.آ 


فةلإلتضته1' مطآ'ل دعباو 1امم اع 50012165 وعسمتماء00 وع1 كناد تددو 2 - 
00 له عا ,.0.ث .2.1.1 

-ع1 12 عل 6006 116 3 121100116100 رم [ة1'! مصقل وعترسولطزة 65[ - 
,5أ1ة2 ,22[/'01 ,332 أتاكتاد مولعلا 


:1 رع اتااعاعآ1 
0 ,رقاعة2 ,اتلتاتتتاا ع0 .60 وعنآ رع عام أقلط'1اع0 مه[ - 
:ل .اعع نام[ 


5 ,358868 3111615 اقمع قت1 5غظامرة'"0 1328386 نال عستعاءه 1‏ - 
3 ,3 .1350 ب رمعأطوعم 


حنانا 





الغابت والمتحوّل 


:مآ رمملتضع 1512551 

حلاء100 أع كعطءةعطعع2» .11من) ,ؤعتدهم 3 ,18مستلكلة ورعم 0‏ - 
1963 ,نام طلاء8 رأع مدا -لة 021[ ,«سأمرعمم 

60 ورقلنة< ,.8. ).لا ,عقمممل عامرد" ‏ - 

رقاعة2 ,ع5 1أفوضف2 .ع220 أء .60 ر لوال -لة تدططلم ‏ - 

6010 16لاع201157 ,عكتتعصدظ .220 أء .60 , زه1لة11- لذ :ل مقجا»دا ‏ - 
رذانة2 ,تع مانا 0 .1 

-203/5 18 عل عتاوتصطعع! عناولءرع1 بحل 5عمتواءه 5ع اناد أدووظ :85531 2 - 
4 رقاعهة2 رملع7 ,.60 ع2 رعسمهسسلاكنام عناول) 

ز13118ط1-اث 1/3050 م1 منزه5105-الل 'ل 355105م 15 :2355100 13 - 
29 ,23315 ,م 1ط نا ,701 2 ,نطق أ؟1'1 عل ع1ا 17510 الإأتقمر 

عتطموعع ه61 12 ة وتتلواع؟ 015ل6ه1 معاناة) ه00 :قعاءرة) 00211 - 
رقاتة2 ,تغططاناء0 [22118-لة عتامقمةل8 نط1 مبزدوه28-الى'ل 
,1914 

عل ع1أمأقلط'! أمممنععمع كأاتلفم1ز دعاءرة] عل اأعدعع8] :اأعدءم 8 - 
9 ,23515 ,عط ط أ نا0) رنقلك1 "0 3(5م لاع عنالو دوزم 12 

رقتتة2 ,تتعمتطاناء0 رسستمة كه 1 -له 10106 - 


,8235110 - 110356 
.9 ,315" ,.1.لا. رمتاماط اء مموومعء 8‏ - 
ا وها 
5711 «وعلاء تعطعع1» .لام وهلمهع عل لقططذ” صطا1 - 
006 1أتا0رتز 28 


-آء *ة(آ .60 ,عداوتاق_وط عقهقعهمما أع عدوتممعه00) عموغع 126 - 
70 بطانامعزع8 .و6ققطع 113 


:1 ,تتام 
.68 ,23115 ,لإع5ز5 .60 رعنان تامهم أه علاوتطا 8‏ - 


دكا 
رلاناء5 ناك .60 قطءماعلاظ8 عل عقتاععط ,قعمعوأة 065 تاعومء:1 - 
1 م2325 


حر ران | 
,23115 ,اتناء5 011 .60 ه5411 ع0 ععنة مصاع مسأ كنع اتصنات 1‏ - 


ناوا 





مراجع البحث ومصادره 


اف اك 
.169 ,23515 ,أتلتاء5 نال .60 ,لتنا" كناد 01و85 - 
:لذ رعء م10" 
.69 ,قلق ,)20 ,12016100 ها اع امعسععومقك ع[ - 
.ل رع ناطارع :11733 
انا 0 .1963 رقلكة2 ,أمعلاعع0'! ع0 مأمتتم ع1 قتسقل بلسمقاأوآ .1 - 
نع اناعم امه 


:(201165 أء) [اننق 010 7/0 ,8 0 أن وأكطعك متادظ .1 
-طآ .ححنقأوآ'![ ع0 عنتمأقلط"'! قصقل اعتتتالتك متأاعقل أع عدرولز1دوو[ه ‏ - 
7 ,23215 ,ع الاع 819150 علكتة] 


:1565 أ 112551811011 .آ 
.7 ,لناذ نال 5تعتطقت ,رامعل 1*0 أء سماوان 1‏ - 


ين 


ندل لددك؟© ل نتالاك ٠‏ اعت تيل 1 








الفهرس 


من القدم إلى الحداثة 2 
من المخطابة إلى الكتابة ا 1 
العرب/ الغرب ا 0 
البارودي أو «النبضة»/ «الحداثة» اا ا اام 1 
معروف الرصافي أو «الحداثة) «الموضوع» مو ا ا 086 
جماعة «الديوان» أو «الحداثة)/ «الذاتية» ا ل م د ا 
حليل مطران أو وحداثة» السليقة / المعاصرة ل ا 417 
حركة أبوللو أو «الحداثة)/ النظرية ا 31 
الكلام «القديم» والكلام «الحديث» كا ل ا 
الامتداد/ الارتداد ا ا 1 ا 
جبران خليل جبران أو الحداثة/ الرؤيا ماحد بوط 111 
الارتداد/ التنميط ا 
الارتداد/ شكلانية الإيصال 1[ 01000 
الحداثة/ التجاوز ا 0 
بيان من أجل كتابة جديدة 0 0 
الموامش ا الم ا أ 
فهرس الاعلام ا شا ا م اط ل وو م 117 
مراجع البحث ومضادره ا رط ا او ما مص را 12111 


ندل لددك؟© ل نتالاك ٠‏ اعت تيل 1 





ندل لددك؟© ل نتالاك ٠‏ اعت تيل 1 





ممتوعيا لعرع أ وزوعء برط لع ذادرم ١‏ لندلت كلد الات[ 11 ؛ لدرك© شن الاك ١٠‏ اعت لتيل 1 


ل لل ل ل ل ال 
الف ا ركم كر ركم النقاد في العصر العّاسي. وفي 
ا ا ا ا ا 0 ل 
ذلك ما يحصاول أن يعرض له هذا الزء الرابع من كتاب «الثابت 
ا ل ل 07 لك الك لا ا 057 
علم جمال الشعر. هو علم جمال الثبات. أم علم جمال التغير؟ 


ل الى !| اللذاه| 


























